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Zur Grundlegung der Dogmengeschichte 


Von 
PETER MEINHOLD 
Kiel 


Wenn innerhalb der evangelischen und katholischen Theologie eine lebhafte Erörterung 
um eine neue Sinngebung der Kirchengeschichte eingesetzt hat !, so sollte davon zweifellos 
auch die Dogmengeschichte betroffen sein; denn diese stellt ja eine Disziplin der Kirchen- 
geschichte dar. Alle Erfordernisse, die von der Kirchengeschichte im allgemeinen gelten, 
müßten deshalb auch auf die Dogmengeschichte zutreffen. Es kommt nun aber dieser Dis- 
ziplin eine besondere Bedeutung im Rahmen der historischen Theologie zu, durch die sie 
sich von der eigentlichen Kirchengeschichte unterscheidet. Sie soll, um es zunächst im 
weitesten Sinne des Wortes zu sagen, die Geschichte der kirchlichen Dogmen darstellen, 
d.h. derjenigen von der Kirche für normativ erachteten Lehren, die ihr Glaubensleben 
in der Vergangenheit bestimmt haben und als solche auch in der Gegenwart wirksam sind. 

Durch diesen ihren Gegenstand und ihre Aufgabe erhellt, daß die Dogmengeschichte 
innerhalb der Kirchengeschichte eine eigene und wichtige Funktion auszuüben hat. Diese 
wird auch daran deutlich, daß auf protestantischer Seite eine Reihe von groß angelegten 
Lehrbüchern der Dogmengeschichte erschienen sind, denen eine umfassende Darstellung 
der Kirchengeschichte nicht an die Seite zu stellen ist. Allein diese auffällige Tatsache 
macht jedenfalls hinsichtlich des Protestantismus deutlich, daß das Schwergewicht der 
historischen Interessen weit stärker auf der Erforschung der kirchlichen Lehren als etwa 
der Geschichte der Kirche als Institution oder aller ihrer sonstigen Lebensäußerungen zu 
liegen scheint. 

So ist es in der Tat von derSache her gerechtfertigt, wenn man sich neben einer Besinnung 
auf die besonderen Aufgaben der Kirchengeschichte auch um eine neue Grundlegung der 
Dogmengeschichte bemüht. Es liegt in bezug auf diese Disziplin eben nicht einfach so, 
daß sie nur ein Teilgebiet der allgemeinen Kirchengeschichte ist, das sich ohne weiteres 
jenen Gesichtspunkten einfügt, die für eine Neuorientierung der Kirchengeschichte heute 
geltend gemacht werden müssen. Vielmehr verhält es sich so, daß diese Disziplin inner- 
halb der Kirchengeschichte eine bestimmte Selbständigkeit beanspruchen muß, weil sie 
von einer Gesamtauffassung getragen wird, die von dem Begriff des Dogmas abhängig 
ist, mit dem man an den Stoff herantritt. Wenn die Auffassung der Kirchengeschichte von 
dem Verständnis der Kirche abhängt, deren Geschichte man verfolgen will, so die der 
Dogmengeschichte von dem Begriff des Dogmas, dessen geschichtliche Entwicklung sie 
darzustellen die Aufgabe hat, und zwar derart, daß dieses im Verlauf der Darstellung 
nicht erst erworben werden kann, sondern von vornherein feststehen muß, ehe die 
historische Arbeit beginnen kann. Zweifellos sind nun aber auch die Begriffe des Dogmas 


1 Vgl. dazu P. Meinhold, Weltgeschichte — Kirchengeschichte — Heilsgeschichte, in: Saeculum 9 
(1958) S. 261—281 und das dort noch nicht besprochene Werk von Karl Wittram, Das Interesse 
an der Geschichte. Zwölf Vorlesungen über Fragen des zeitgenössischen Geschichtsverständnisses 
(Göttingen 1958), sowie Fritz Wagner, Zweierlei Maß der Geschichtsschreibung — eine offene 
Frage, in: Saeculum 10 (1959), Heft 2. 
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und der Kirche so sehr aufs engste miteinander verbunden, daß die Auffassung der 
Kirchengeschichte als der Geschichte der Kirche in der ganzen Geschichtlichkeit ihres Da- 
seins eine Entsprechung in dem Verständnis der Dogmengeschichte als der Geschichte des 
Dogmas in seiner Geschichtlichkeit in umfassendem Sinne hat. 

Wir können deshalb zu einer Grundlegung der Dogmengeschichte nicht so vorgehen, 
daß wir den Begriff des Dogmas von der Dogmatik her entwickeln, sondern nur so, daß 
wir das Verständnis des Dogmas kritisch prüfen, das die vorhandenen großen Darstel- 
lungen der Dogmengeschichte ihren Werken zugrunde gelegt haben. Wir müssen damit 
sodann die Frage verbinden, was das von ihnen vertretene Verständnis des Dogmas für 
das Verständnis der Kirche als geschichtlicher Größe bedeutet. An der Art und Weise 
nämlich, wie die vorhandenen monumentalen Lehrbücher der Dogmengeschichte ihre Auf- 
gabe angefaßt haben, wird deutlich werden, welche Auffassung vom Dogma es ist, auf 
der ihre Darstellung beruht, und inwiefern diese auch als eine besondere kirchengeschicht- 
liche zu betrachten ist. 

In den beiden letzten Jahrzehnten des neunzehnten Jahrhunderts sind eine Reihe von 
grundlegenden protestantischen Werken zur Dogmengeschichte erschienen, die auch heute 
noch infolge der Verarbeitung des umfangreichen Stoffes einzig dastehen und durch kein 
anderes, ihnen an Gründlichkeit und Weite des Blickes gleichkommendes Werk haben 
ersetzt werden können, ja die zweifellos auch noch auf lange hinaus das Feld behaupten 
werden. Nun ist es eine merkwürdige, ja geradezu paradoxe Tatsache, daß diese pro- 
testantischen Werke die Geschichte der kirchlichen Dogmen nur für die alte und die mittel- 
alterliche Kirche bieten, hingegen eine Dogmengeschichte für den Protestantismus tatsäch- 
lich und praktisch negieren. Entweder läßt man die Geschichte der protestantischen Theo- 
logie an die Stelle der Dogmengeschichte treten, oder man lehnt eine solche a limine mit 
der Begründung ab, daß der Protestantismus keine Dogmen im Sinne der alten oder 
mittelalterlichen Kirche kenne. Man sieht an dieser Einstellung, daß zur Beantwortung 
unserer Fragen alles auf das Verständnis des Dogmas als der Voraussetzung für die Be- 
handlung dieser ganzen Disziplin ankommt und daß die Prüfung unumgänglich ist, ob 
die von jenen Werken vertretene Auffassung des Dogmas auch heute noch in vollem Um- 
fang ihre Gültigkeit beanspruchen kann. 

Es sind fünf groß angelegte, in ihrer Haltung sich jedoch prinzipiell voneinander unter- 
scheidende Werke, die die Geschichte der christlichen Dogmen behandeln. Adolf v. 
Harnack hat zum ersten Male im Jahre 1886 den ersten Band und dann in schneller 
Folge zwei weitere Bände seines „Lehrbuchs der Dogmengeschichte“ herausgegeben, das 
im Jahre 1931 in fünfter Auflage erschienen ist, ohne daß irgendwie an der Konzeption 
und ersten Gestaltung des Werkes geändert worden wäre ?. Diesem für die ganze Disziplin 
epochalen Werke ist im Jahre 1895 und dann ebenfalls in kurzer Aufeinanderfolge das 
mehrbändige „Lehrbuch der Dogmengeschichte“ von Reinhold Seeberg an die 
Seite getreten, das ebenfalls von 1930 bis 1933 in dritter und vierter Auflage erschienen 
ist, wobei gleichfalls die ursprüngliche Anlage nurmehr eine größere Ausweitung und 
Durcharbeitung erfahren hat®. Auch der umfangreiche „Leitfaden zum Studium der 


2 Die Ausgaben bis zur 4. Auflage und die Übersetzungen ins Englische, Italienische und Schwe- 
dische siehe bei Friedrich Smend, Adolf v. Harnack. Verzeichnis seiner Schriften (Leipzig 1927) 
S. 21. Die fünfte Auflage erschien als photomechanischer Nachdruck 1931 und 1932. — Eine 
treffende Zusammenfassung seiner Anschauungen bietet Harnack in seinem „Dogmengeschichte“ 
betitelten Grundriß, 6. Aufl. (Tübingen 1922). 

® Ein Neudruck nach der jeweils letzten Auflage der Bände wurde von der Wissenschaftlichen 
Buchgemeinschaft Darmstadt herausgegeben: I. 4. Aufl. (1953); II. 4. Aufl. (1953); III. 5. Aufl. 
(1953); IV, 1. 5. Aufl. (1953); IV, 2. 4. Aufl. (1954). Ebenso erschien ein photomechanischer Nach- 
druck in den gleichen Jahren in Graz. 


2 


Zur Grundlegung der Dogmengeschichte 


Dogmengeschichte“ von Friedrich Loofs, der zum ersten Male im Jahre 1889 
veröffentlicht und in erweiterter Gestalt im Jahre 1906 in vierter Auflage herausgegeben 
wurde, hat noch in unseren Tagen einen lediglich durch die nachgetragene Literatur er- 
weiterten Neudruck erfahren *. Dieser Überblick zeigt, daß die heute noch gebräuchlichen 
großen dogmengeschichtlichen Lehrbücher mit ihrer ersten Konzeption nahezu siebzig 
Jahre zurückliegen. 

Erst spät sind zwei andere, von einer neuen grundsätzlichen Haltung bestimmte Werke 
den drei genannten Standardwerken an die Seite getreten. Walther Köhler ver- 
öffentlichte im Jahre 1932 zum ersten Male seine „Dogmengeschichte als Geschichte des 
christlichen Selbstbewußtseins“, deren erster, von den Anfängen bis zur Reformation 
reichender Teil schon im Jahre 1951 die dritte Auflage erlebt hat. Der zweite Teil, der 
„Das Zeitalter der Reformation“ umfaßt, erschien posthum im Jahre 1951 ®. Sodann ist 
Martin WernersBuc „Die Entstehung des christlichen Dogmas“, zum ersten Male 
im Jahre 1941 erschienen, ebenfalls in wenigen Jahren schon bis zur zweiten Auflage 
gekommen ®. Diese Tatsachen bezeugen, daß offensichtlich das heutige Interesse an der 
Dogmengeschichte ebenso stark ist wie vor 70 oder 60 Jahren, als die ersten grund- 
legenden Werke von Harnack, Seeberg und Loofs erschienen sind, und daß gerade die 
Bedeutung dieser Disziplin neben der allgemeinen Kirchengeschichte eine ganz besondere 
sein muß. 

Bevor wir uns denjenigen Werken zuwenden, die auf katholischer Seite sich mit den 
grundsätzlichen Problemen zur Dogmengeschichte befassen, prüfen wir das Verständnis 
des Dogmas und die Auffassung der Aufgabe, welche die genannten fünf Darstellungen 
vortragen. 

” 


Nah Adolfv.Harnack bildet das Dogma ein Gefüge normativ und begrifflich 
ausgeprägter Lehrsätze, die den christlichen Glauben als theoretische Erkenntnis Gottes, 
der Welt und der Heilsgeschichte unter dem Gesichtspunkt des Wahrheitsbeweises dar- 
stellen wollen. Demgemäß ist das Dogma für Harnack ein theologischer Lehrsatz; an 
seiner Ausbildung ist entscheidend ein philosophischer Begriffsapparat beteiligt. In den 
dogmatischen Aussagen handelt es sich stets um dietheoretische Erfassung Gottes, 
der Welt und der Heilsveranstaltungen. Wie die Entstehung der christlichen Dogmen also 
die Rezeption von philosophischen Begriffen zur Voraussetzung hat, die aus dem 
Evangelium nicht herzuleiten sind, so ist auch ihr Fortbestand bzw. ihr Untergang durch 
das Fortwirken bzw. das Nachlassen jenes Geistes bedingt, der zur Rezeption dieser 
philosophischen Begriffe geführt hat. Die Entwicklung von Dogmen ist also unter den 
Einwirkungen eines dem christlichen Glauben an sich fremden philosophischen Geistes 
zustande gekommen. Sie darf aber heute als tatsächlich abgeschlossen gelten, weil dieser 
Geist in der Neuzeit seine ursprüngliche Kraft verloren hat. Der Blick auf den dreifachen 
Ausgang der Dogmengeschichte macht die Grundpositionen besonders anschaulich, von 
denen Harnack ausgegangen ist”. 


4 In fünfter Auflage herausgegeben von K. Aland, Teil I (Halle 1950), Teil II (Halle 1953). 

5 Der zweite Band wurde nach dem von W. Köhler noch hergestellten, aber nicht mehr be- 
reinigten Manuskript durch Hans Barth herausgegeben; vgl. dessen Vorrede, in: Das Zeitalter der 
Reformation, S. 11 f. 

% In der Vorrede zur 2. Auflage seines Werkes (Bern — Tübingen 1953) hat sich M. Werner 
insbesondere mit seinen Kritikern auseinandergesetzt; vgl. dazu auch seinen Aufsatz: Um die 
konsequent-eschatologische Auffassung von der Entstehung des christlichen Dogmas, in: Schwei- 
zerische Theologische Umschau (1942) S. 33—62. 

7 Zu Harnacks Geschichtsschreibung vgl. P. Meinhold, Geschichtskritik und Kirchenerneuerung, 
in: Saeculum 9 (1958) S. 1—20 sowie die dort angegebene Literatur. 
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Der eine Ausläufer der Dogmengeschichte liegt für ihn im nachtridentinischen Katholi- 
zismus vor, weil hier das Dogma von der päpstlichen Unfehlbarkeit den Schlußstein 
eines großen, im Laufe der Jahrhunderte aufgeführten Gebäudes bildet, über das hinaus 
eine wirkliche geschichtliche Fortbildung des dogmatischen Christentums als schlechter- 
dings nicht mehr vorstellbar erscheint. So hat man im modernen Katholizismus die völlige 
Versteinerung des Dogmas der alten Kirche vor sich. Es ist in eine Rechtsordnung ver- 
kehrt worden, die „vor allen Dingen Gehorsam, erst in zweiter Linie bewußten Glauben“ 
verlangt ®. Damit sind nach Meinung Harnacks neue Motive in das dogmatische Christen- 
tum selbst eingedrungen, die die alten völlig zu verdecken drohen, ja sie recht eigentlich 
unwirksam gemacht haben. 

Sodann geht für ihn das alte Dogma in der rationalen Kritik unter, der es im Anti- 
trinitarismus und Sozinianismus des 16. und 17. Jahrhunderts unterworfen war. Das 
trinitarische und christologische Dogma der alten Kirche ist durch die Kritik zersetzt 
worden, die diese aufklärerischen Bewegungen an ihm durchgeführt haben, die ihrerseits 
wieder von den verschiedensten geistigen Quellen, besonders auch aus dem Humanismus, 
gespeist worden sind. „Im Sozinianismus stellt sich die Zersetzung des Dogmas auf katho- 
lischem Boden dar wie im Romanismus die Vergesetzlichung.“ ® So ist also innerhalb der 
katholischen Kirche der nachreformatorischen Zeit nach Harnack eine rationale Kritik 
selbst aufgestanden, die zum Untergang des alten dogmatischen Christentums geführt hat, 
indem sie dieses mit den Mitteln der Vernunftarbeit der Neuzeit zersetzte. 

Schließlich ist auch in den Kirchen der Reformation, vor allen Dingen aber durch 
Luther selbst, der Untergang des dogmatisch bestimmten Glaubens der alten und mittel- 
alterlichen Kirche herbeigeführt worden. Es macht nach Harnack die große Bedeutung 
Luthers aus, daß er an die Stelle des alten dogmatischen Christentums die neue, evan- 
gelische Auffassung gesetzt habe und an die Stelle des Dogmas als eines theoretischen 
Lehrsatzes wieder den lebendigen Glauben habe treten lassen. Luther hat nach Harnacks 
Überzeugung der Glaubenslehre wieder „ihr sowveränes Recht in der Kirche“ zurück- 
gegeben !°. Vor allen Dingen hat er den christlichen Glauben von der Umklammerung 
durch die ihn erdrückende griechische Philosophie sowie aus der Bindung an das antike 
Weltverständnis — Mächte, die für Harnack an der Dogmenbildung entscheidend be- 
teiligt sind — befreit. Ebenso hat er jegliche Einwirkung heidnischer Zeremonien oder der 
politischen Zwecksetzungen auf die Entwicklung und den Ausdruck des Glaubens unter- 
bunden. Deshalb bedeute die Reformation das prinzipielle Ende des dogmatischen 
Christentums. Zwar haben es ihre Kirchen noch in geschichtlich bedingter und daher viel- 
leicht verständlicher Inkonsequenz bewahrt, im Prinzip jedoch ist es bei ihnen durch die 
Betonung des persönlichen Glaubens und durch die Aufrichtung des Schriftprinzips, 
welches eine verbindliche, normative Tradition schlechterdings ausschließt, aufgehoben 
worden. So ergibt sich nach Harnack aus der Betrachtung des Entstehens, der Fortbildung 
und des schließlichen Untergangs der kirchlichen Dogmen die große kirchliche Aufgabe 
— durch die Reformation ist sie sichtbar geworden, aber nicht verwirklicht worden —, 
alle jene Formen des alten Dogmas, unter denen Luther noch den neuen Heilsglauben aus- 


8 A. v. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte 1. 5. Aufl., S.10, Anm. 1: „In der modernen 
römischen Kirche ist das Dogma vor allem eine Rechtsordnung, der man sich zu unterwerfen hat, 
und unter Umständen reicht die Unterwürfigkeit allein aus (fides implicita).“ — Das wörtliche 
Zitat nach „Dogmengeschichte“ (vgl. Anm. 2) S. 3. 

® Dogmengeschichte (op. cit. Anm. 2) $. 453. — Im „Lehrbuch“ heißt es Bd. III. 5. Aufl., S. 806: 
„In dem modernen Katholizismus stellt sich die Neutralisierung des Dogmas zum Arbiträren, in 
dem Sozinianismus seine Selbstzersetzung dar.“ „Der Sozinianismus hat den Mut gehabt, ... das 
Dogmensystem als das Werk eines mißleiteten Verstandes mit Verstand zu zertrümmern und dem 
Individuum die Freiheit zurückzugeben.“ 

10 Lehrbuch Bd. III. 5. Aufl., S. 862, und Dogmengeschichte, S. 465. 
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gesprochen hat, gänzlich abzustoßen und die vom 16. Jahrhundert an bis zur Stunde 
mitgeschleppten katholischen Elemente, welche die protestantischen Kirchen im Wider- 
spruch zu ihrem Wesen konservieren, entschieden auszuscheiden. „Luther hat das Evan- 
gelium auf den Leuchter gestellt und ihm das Dogma prinzipiell unterworfen ... Es gilt, 
das festzuhalten und fortzusetzen, was er begonnen hat.“ " 

Es ist klar, daß nach dieser Auffassung eine Dogmengeschichte des Protestantismus eine 
Unmöglichkeit ist. Harnack vertritt, wie diese Ausführungen deutlich gemacht haben 
werden, eine sehr enge Auffassung des Begriffs Dogma: letzteres ist ihm durchaus ein 
Produkt der geschichtlichen Entwicklung, das dem Inhalt nach nur die trinitarischen und 
christologischen Lehren umfaßt. Es ist auf einer bestimmten geschichtlichen Stufe der 
christlichen Religion als Niederschlag der Verbindung des Evangeliums mit der Sprache 
und den Denkmitteln der griechischen Philosophie entstanden. Somit ist das Dogma ein 
theoretischer Lehrsatz, bei dem die begrifflichen Mittel, mit denen man die Wahrheit des 
Evangeliums dem antiken Weltverständnis gegenüber auszudrücken suchte, und der Inhalt 
selbst zu einer unlösbaren Einheit verschmolzen sind. Das ist der Grundgedanke, der 
Harnacks berühmter Formulierung zugrunde liegt, daß das dogmatische Christentum „in 
seiner Konzeption und in seinem Ausbau ein Werk des griechischen Geistes auf dem Boden 
des Evangeliums“ sei t?. Somit eignet also dem von der Theologie ausgebildeten dog- 
matischen Christentum durchaus ein theoretisch lehrhafter Charakter, ganz im Gegensatz 
zum Evangelium, ja dem Wesen der Religion überhaupt, die eine durchaus praktische 
Angelegenheit sind, handelt sich es in ihnen doch stets um die Kräfte zu einem neuen 
heiligen Leben und um die Gewinnung der Seligkeit. 

Das Dogma ist also nach Harnacks letzten Überzeugungen ein theoretisches Gebilde, 
ein Produkt reiner gedanklicher Arbeit, das aus der Fassung des Glaubens in Glaubens- 
sätze hervorgegangen ist, wie sie aus dem lebendigen, praktischen Glauben „abstrahiert“ 
worden sind '?,. Somit erscheint das kirchliche Dogma als das auf einer Durchgangsstufe 
der christlichen Religion entstandene theoretische, gedankliche Erzeugnis, als die mit den 
Mitteln einer zeitgebundenen Wissenschaft ausgedrückte lehrhafte Fassung des Glaubens, 
die auch nur deshalb zu allgemeiner Anerkennung gekommen ist, weil sie in der Kirche 
selbst mit allen Mitteln der Gewalt hat durchgesetzt werden können. 

Das Christentum ist also nach Harnack eine im Prinzip undogmatische Religion. Erst 
die Reformation hat diesen Charakter des christlichen Glaubens wiederhergestellt. Es 
macht ihr bleibendes geschichtliches Verdienst aus, daß sie ein für allemal jene Entwick- 
lung abgebrochen und aus der Kirche endgültig ausgeschieden hat, die zur Entstehung des 
dogmatischen Christentums führte. Ist der Ausdruck derselben das Dogma als eine Kon- 
zeption des griechischen Geistes, so läßt sich auch sagen, daß in der Reformation die 
„Hellenisierung des Christentums“, der die alte Kirche erlegen ist, wieder rückgängig 
gemacht worden ist, freilich zunächst nur prinzipiell, so daß die Aufgabe geblieben ist, 
die noch konservierten Elemente des dogmatischen Christentums ganz und definitiv auf- 
zugeben **, Die Aufgabe einer wissenschaftlichen Darstellung der Dogmengeschichte muß 
es deshalb nach Harnack sein, die Entstehung, die Ausbildung und den Untergang des in 
der alten Kirche konzipierten Dogmas zu beschreiben. 

Was immer man auch zur Kritik dieser Auffassung der Dogmengeschichte durch 


11 Dogmengeschichte, $. 476, und Lehrbuch III. 5. Aufl., S. 902. 
Lehrbuch I. 5. Aufl., S. 20, und Dogmengeschichte, S. 4. 
Lehrbuch [. 5. Aufl., S. 18 f., und Dogmengeschichte, S. 4 f. 
Lehrbuch Bd. III. 5. Aufl., S.896 ff. — Zum Problem der Hellenisierung vgl. den außer- 
ordentlich instruktiven Aufsatz von Aloys Grillmeier $J, Hellenisierung — Judaisierung als 
Deuteprinzipien der Geschichte des kirchlichen Dogmas, in: Scholastik 33 (1958) S. 321--355; 
528—558. 
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Harnack sagen mag, so ist doch dies klar, daß sein Verständnis des Begriffes Dogma eine 
Dogmengeschichte für den Protestantismus von vornherein ausschließt. In der Tat gehören 
auch nach Harnack die in den Bekenntnisschriften festgehaltenen Lehren des Protestantis- 
mus in die Dogmengeschichte nicht hinein, denn sie sind ja keine einfachen Abwandlungen 
des alten Dogmas, sondern stellen symbolmäßig festgelegte, gleichsam kirchlich sanktio- 
nierte Lehren dar, die mit alten Mitteln die Bedeutung der wieder neu entdeckten 
Glaubenslehre ausdrücken wollen. 

Es ist deshalb ganz verständlich, wenn im Anschluß an diese Konzeptionen Harnacks die 
„Geschichte der protestantischen Theologie“ gleichsam die Fortsetzung der altkirchlichen 
und mittelalterlihen Dogmengeschichte geworden ist. Ferner ist keine Frage, daß, wenn 
Harnack die Dogmengeschichte zur Geschichte des altkirchlichen trinitarischen und christo- 
logischen Dogmas macht, nun in der Geschichte der protestantischen Theologie jegliche 
thematische Orientierung verlorengehen und eine unübersehbare Fülle von Stoff die Dar- 
stellungen überwuchern muß, welche die kirchliche und nichtkirchliche theologische Ge- 
dankenbildung sowie die säkularen Geistesströmungen überhaupt zu berücksichtigen 
genötigt ist. Dieser Verlust des Richtpunktes einer sachlichen Orientierung hat dazu ge- 
führt, daß die Geschichte der protestantischen Theologie sogar unter den Händen von 
Karl Barth zu einer thematisch überhaupt nicht mehr zusammenhängenden Geschichte 
von Theologen und ihren Systemen geworden ist *°. 

In teilweiser Abhängigkeit von Harnack, teilweise aber auch in grundsätzlicher Kritik 
an seinen Konzeptionen und mit dem Bestreben, über sie hinauszukommen, hat Fried - 
rich Loofs seinen „Leitfaden zum Studium der Dogmengeschichte“ verfaßt. Für ihn 
sind Dogmen „diejenigen Glaubenssätze, deren Anerkennung eine kirchliche Gemein- 
schaf von ihren Gliedern, oder wenigstens von ihren Lehrern, ausdrücklich fordert“ **®. 
Hier begegnet, wenn ich mich so ausdrücken darf, gleichsam die vulgäre Auffassung des 
Begriffs Dogma als eines kirchlich sanktionierten Lehrsatzes, die ja eine lange, bis in die 
Aufklärung zurückreichende Vorgeschichte hat. Die Dogmengeschichte ist deshalb, wie 
die gerade heute vielleicht besonders bestechende Formulierung von Loofs lautet, „die 
Geschichte des kirchlichen Lehrbegriffs in der Christenheit bzw. in ihren verschiedenen 
Teilkirchen“ *'. Mit Harnack kommt Loofs darin überein, daß das Dogma nicht von den 
Anfängen an in der Christenheit dagewesen ist, insofern es das Vorhandensein einer 
organisierten Kirche und die theoretisch-theologische Reflektion über den in der Kirche 
vorhandenen Glauben zur Voraussetzung hat. Beides ist nach Zoofs an den Anfängen des 
Christentums nicht vorhanden gewesen, sondern erst mit dem tieferen Eindringen der 
christlichen Gemeinden in die Welt entstanden. Die Dogmengeschichte hat somit nach 
Loofs die Aufgabe, die Entstehung, Entwicklung und die durch welche Ursachen auch 
immer bedingte Umprägung des kirchlichen Lehrbegriffs zu verfolgen. Loofs führt diese 
Aufgabe an den vier „Konfessionskirchen“, wie sie heute bestehen, durch, der orthodox- 
morgenländischen, der römisch-katholischen, der lutherischen und der reformierten. Es ist 


15 K. Barth, Die protestantische Theologie im 19. Jahrhundert. Ihre Vorgeschichte und ihre Ge- 
schichte (Zürich 1947, 2. Aufl. 1956). In seiner Darstellung der „Vorgeschichte“ hat Barth zunächst 
den Versuch einer thematischen Ordnung des Stoffes gemacht. Es wird nach dem Verständnis des 
Menschen und nach den besonderen Problemen der Theologie, insbesondere der protestantischen, 
im 18. Jahrhundert gefragt, aber dann folgt gleich die jeweils geschlossene Darstellung von 
Rousseau, Lessing, Kant, Herder, Novalis und Hegel. Die „Geschichte“ von Schleiermacher bis 
Ritschl behandelt alle bekannten Theologen des 19. Jahrhunderts, allerdings so, daß sie alle nur 
als die Vorgeschichte unter negativen Vorzeichen für die notwendige Entstehung der dialektischen 
Theologie erscheinen. — Der gleiche Einwand gilt auch für andere Darstellungen der Geschichte 
der protestantischen Theologie wie die von Kattenbusch, Stephan und Hirsch. 

16 In der 4. Aufl. (1907) S.9. 
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konsequent, wenn er die Darstellung der Dogmengeschichte für den Protestantismus einer- 
seits mit der Konkordienformel und dem Konkordienbuch für das Luthertum, anderseits 
für die reformierten Kirchen mit der Synode von Dordrecht enden läßt, weil hier die „ab- 
geschlossenen Resultate“ der dogmengeschichtlichen Entwicklung in der Aufstellung von 
verbindlichen kirchlichen Lehrnormen für den Protestantismus vorliegen. Für die ortho- 
dox-morgenländische Kirche läßt sich nach Meinung von Loofs eine über das altkirchliche 
Dogma des 8. Jahrhunderts hinausgehende Entwicklung nicht konstatieren. Dagegen ist 
für den Katholizismus die Dogmenbildung niemals abgeschlossen, weil ja immer neue 
kirchliche Lehrsätze zu den alten hinzugefügt werden können '#. 

Wenn bei Loofs das Dogma gleichsam kirchliche Sprache ist, so ist doch auch bei ihm 
eine unmittelbare Zurückführung desselben auf die Anfänge des christlichen Glaubens 
nicht möglich, weil eben jenes theoretische Verständnis der kirchlichen Lehren, welches 
das Dogma ausmacht, in den ersten christlichen Gemeinden noch nicht vorhanden war. 
Nach Loofs stellt diese theoretische Konzeption des Glaubens den Einbruch eines nicht- 
christlichen Denkens in das Christentum dar, der dadurch ermöglicht ist, daß die Christen- 
heit infolge ihrer Ausbreitung genötigt wurde, der heidnischen Welt den Glauben darzu- 
legen. Sosehr man dem Gedanken vielleicht gerade heute zustimmen mag, daß das Dogma 
eine Art von kirchlicher Sprache ist, so ist doch die hier vorherrschende Konzeption, die 
das Dogma als einen theoretischen Lehrsatz ansieht, der infolge der Rezeption nicht- 
christlicher Begriffe gebildet worden ist, nichts anderes als eine Abwandlung der Auf- 
fassungen Harnacks, diese freilich durch ihre Verbindung mit der Kirche mildernd, im 
Grundsätzlichen jedoch sie keineswegs überwindend. 

Der eigentliche Antipode zu Harnack ist jedoch nicht Friedrich Loofs, sondern Rein- 
hold Seeberg gewesen, der ein ähnliches monumentales Werk wie Harnack in seinem 
mehrbändigen „Lehrbuch der Dogmengeschichte“ geschaffen hat %. Auch nach Reinhold 
Seeberg ist für das Dogma die kirchliche Anerkennung konstitutiv. Erst die Aufnahme von 
bestimmten theologischen Lehrsätzen seitens der Kirche verleiht diesen den eigentlich 
dogmatischen Charakter. Nun bezeichnet aber der Begriff Dogma nicht nur den einzelnen 
kirchlichen Lehrsatz, sondern den kirchlichen „Lehrbegriff“, d.h. das Gesamtgefüge der 
einzelnen dogmatischen Sätze und das sie tragende Gesamtverständnis des christlichen 
Glaubens. Viel stärker als Friedrich Loofs hat Reinhold Seeberg sich um die Aufdeckung 
des Zusammenhanges dieser so verstandenen Dogmen mit dem Evangelium bemüht. Mit 
Loofs stimmt er darin zusammen, daß kirchliche Anerkennung eine Grundvoraussetzung 
für einen dogmatischen Lehrsatz abzugeben habe, aber über Friedrich Loofs hinausgehend, 
betont er den Zusammenhang dieser Sätze mit dem Evangelium selbst. Es ist eben die 
Kirche, die das Verständnis der ihr in den Evangelien entgegentretenden göttlichen Offen- 
barung in bestimmten dogmatischen Sätzen niedergelegt hat. Somit bleibt nach R. Seeberg 
das rechte Verständnis des Evangeliums in den kirchlich sanktionierten Formen und Leh- 
ren erhalten, ja es wird durch sie hindurch erst zu allen Zeiten wirksam. Damit springt 
nun ein neuer Gesichtspunkt für die Bewertung der Dogmengeschichte auf. Diese hat die 
Aufgabe, die Geschichte des kirchlichen Verständnisses der Offenbarung zu sein. Sie hat 
kritisch zu zeigen, ob bzw. inwiefern die kirchlichen Dogmen den Charakter des Christen- 


18 Ebd. S. 683. Zu den theologischen Lehren, die „Dogmenreife“ haben, rechnete u. a. Loofs die 
Lehre von der Himmelfahrt Mariens. 

19 Lehrbuch (op. cit. Anm. 3) I. 3. Aufl. (1920) S. 4: „Das Dogma ist ... eine besondere Aus- 
drucksform der Erkenntnis der Gemeinde von der Heilswahrheit, und zwar handelt es sich dabei 
um solche Erkenntnisse, die die Gemeinde als schlechthin notwendig für ihren geschichtlichen Be- 
stand angesehen hat und darum durch öffentliche Fixierung zu einem dauernden Faktor dieses 
Bestandes gemacht hat.“ — Vgl. auch R. Seeberg, Grundriß der Dogmengeschichte. 7. Aufl. (Leipzig 
1936) S.1. 
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tums als Erlösungsreligion und die besonderen Offenbarungswahrheiten des Evangeliums 
inhaltlich und formell richtig wiederzugeben vermögen °". 

Von diesen gedanklichen Ansätzen her läßt R. Seeberg die Dogmengeschichte in eine 
Darstellung der drei Typen von Konfessionskirchen ausgehen, weil nämlich hier die kirch- 
lich fixierten Lehren in bestimmten historischen Ereignissen oder Dokumenten ihren Nie- 
derschlag gefunden haben, die den vorläufigen Endpunkt der dogmengeschichtlichen Ent- 
wicklung darstellen. Für die katholische Christenheit ist dies nach Seeberg das Vaticanum, 
für die reformierten Kirchen die Synode von Dordrecht und für das Luthertum die Kon- 
kordienformel bzw. das Konkordienbuch. Aber es handelt sich bei diesen Dokumenten 
stets um einen vorläufigen Abschluß, der nur deshalb als solcher anzunehmen ist, 
weil eine neue Lehrrichtung, ein neues Dogma oder ein neues, allgemein anerkanntes Be- 
kenntnis von den Kirchen seitdem nicht aufgestellt worden ist '. Damit ist klar, daß 
grundsätzlich die Dogmengeschichte fortgeführt werden müßte, wenn dies der Fall wäre, 
und sie hätte dann das Werden jener Lehren in der Theologie zu verfolgen, die durch den 
neuen kirchlichen Lehrsatz besonders ausgedrückt werden sollen oder an dessen Bildung 
mitbeteiligt sind. Grundsätzlich wäre also nach diesem Aufriß eine Dogmengeschichte 
des Protestantismus möglich, wenn es hier zur Aufstellung eines neuen allgemein an- 
erkannten kirchlichen Lehrsatzes oder Bekenntnisses, die auf einem neuen Verständnis 
der göttlichen Offenbarung beruhen würden, gekommen wäre. 

So wertvoll und auch sachgemäß die prinzipielle Ausdehnung der Dogmengeschichte 
auch auf den Protestantismus in den Werken von Loofs und Seeberg im Unterschiede zu 
dem Lehrbuch von Harnack ist, so bleibt doch festzustellen. daß tatsächlich in ihren Wer- 
ken nur der Protestantismus des 16. Jahrhunderts erfaßt wird und von dem von ihnen 
gebotenen Begriff des Dogmas aus auch wohl nur hat erfaßt werden können. Damit ist 
der Behandlung des Protestantismus das gleiche Schicksal zuteil geworden, das in diesen 
Dogmengeschichten das morgenländische Christentum erfahren hat, dessen Darstellung 
zumeist mit dem 8. Jahrhundert abbricht — eine von dem Verständnis des Dogmas als 
eines kirchlich rezipierten Lehrsatzes aus sicherlich konsequente Beschränkung. 

Ehe wir zur Besprechung der Werke von Walther Köhler und Martin Werner über- 
gehen, muß deshalb in diesem Zusammenhang erwähnt werden, daß in offensichtlicher 
Empfindung des hier namentlich im Hinblick auf den Protestantismus zutage liegenden 
Mankos Otto Ritschl den Versuch gemacht hat, eine eigene „Dogmengeschichte des 
Protestantismus“ zu geben, in der „die Grundlagen und Grundzüge der theologischen 
Gedanken und Lehrbildung in den protestantischen Kirchen“ behandelt werden sollen *. 
Otto Ritschl geht, gezwungen durch die Fülle des Stoffes, lediglich auf den sogenannten 
kirchlichen Protestaztismus ein und zieht nur gelegentlich die Einwirkung der nichtkirch- 
lichen, häretischen Richtungen, wie der Sozinianer, Weigelianer, Synkretisten, auf die 


20 Lehrbuch I. 3. Aufl., S.13: „Man muß sich weiter sagen, daß jedes Dogma von einem be- 
stimmten Gesichtspunkt her das ganze Christentum als Erlösungsreligion beschreibt und daß 
daher neue Dogmen nicht nur eine bloße Ergänzung der alten herstellen, sondern zugleich eine 
modifizierte, vertiefle oder ausgebreitete, verflachte oder konzentrierte Anschauung von dem gan- 
zen Christentum.“ 

21 Lehrbuch IV, 1., 2. u. 3. Aufl., S. 944 f. 

?® Otto Ritschl, Dogmengeschichte des Protestantismus. Grundlagen und Grundzüge der theolo- 
gischen Gedanken- und Lehrbildung in den protestantischen Kirchen. Bd. I (1908): Prolegomena. 
Biblizismus und Traditionalismus in der altprotestantischen Theologie. Bd. II—IV (1912, 1926, 
1927) behandeln „Orthodoxie und Synkretismus in der altprotestantischen Theologie“, indem die 
Entstehung der lutherischen Theologie des 16. und 17. Jahrhunderts sowie die der reformierten 
Theologie und dann der Gegensatz beider und die Auseinandersetzung des Luthertums mit dem 
sog. „Synkretismus“, d.h. der Theologie Georg Calixts, dargestellt wird. 
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lutherische und reformierte Theologie heran, soweit die Kenntnis ihrer Anschauungen 
zum Verständnis der kirchlichen Polemik notwendig erscheint. 

Den Begriff Dogma gewinnt Ritschl nicht etwa von seinem Inhalt her, wie es Harnack 
versucht hat, oder von der Beziehung auf die Kirche her, wie es bei Loofs und Seeberg 
der Fall ist, sondern von einem allgemeinen, auch in anderen Wissenschaften üblichen 
Sprachgebrauch. Man erkennt gerade an diesem Punkte, welche Verlegenheit bei Ritschl 
dem Begriff Dogma gegenüber besteht. Dieser soll möglichst weit gefaßt werden, wobei 
von jeder inhaltlichen oder formalen Bestimmtheit desselben abgesehen wird. Unter Rück- 
beziehung auf gewisse Philosophumena der Aufklärung versteht Ritschl den Begriff 
Dogma als „allgemeine Wahrheit“ im Gegensatz zur historischen, stets individuell und 
geschichtlich bedingten und begrenzten Wahrheit. Die Dogmengeschichte ist deshalb für 
ihn „die Geschichte von Ideen dogmatischen Charakters“ °®. Sie deckt ideengeschichtliche 
Zusammenhänge auf, wie es ja auch eine solche „Dogmengeschichte“ in anderen Wissen- 
schaften gibt, etwa der Jurisprudenz, der Philosophie, der Naturwissenschaft oder Wirt- 
schaftswissenschaft, die ebenfalls die Aufgabe hat, gewisse, allgemein gültig gewordene 
und zur Anerkennung gelangte Lehren in ihrer Entwicklung aufzuzeigen. In der Über- 
tragung dieses letztlich der Philosophie der Aufklärung entnommenen Begriffes von 
Dogma auf die Theologie kommt die eigentümliche Konzeption von Ritschls Dogmen- 
geschichte des Protestantismus zum Ausdruck. Bei ihm prävaliert durchaus, wie er selbst 
betont, ein rationalistisches Verständnis des Begriffs, der auch in der theologischen 
Dogmengeschichte zur Durchführung kommen müsse. So soll also „die Lehrbildung“ im 
Sinne der Herausbildung gewisser allgemeiner Ideen oder theologischen Anschauungen, 
die an sich noch nichts mit kirchlicher Anerkennung zu tun haben, ja dieser selbst voran- 
gehen, dargestellt werden **. 

Es mag in diesem Zusammenhang sich erübrigen, des näheren auf die Dogmengeschichte 
von Ritschl einzugehen. Es muß auf sie im Zusammenhang unserer Erörterungen über 
das ungenügende Verständnis des Begriffs Dogma und unter gleichzeitigem Hinweis auf 
die Verlegenheit, in der man sich dem Protestantismus gegenüber mit diesem Verständnis 
befindet, verwiesen werden. Ritschls Konzeption einer „Dogmengeschichte des Protestan- 
tismus“ ist als der verzweifelte Versuch anzusehen, aus dem Dilemma herauszukommen, 
ın das die protestantische Theologie ihrer eigenen Vergangenheit gegenüber geraten war. 
Man erkennt an den Bemühungen Otto Ritschls und dem doch sachlich berechtigten Ver- 
langen nach einer „Dogmengeschichte des Protestantismus“, wie unbefriedigend die Auf- 
fassung des Dogmas als eines rein theologischen oder theoretischen Lehrbegriffs ist, der 
seine Entstehung einer bestimmten geistesgeschichtlichen Situation verdanken und dessen 
Beibehaltung nur insoweit berechtigt sein soll, als der seine Entstehung bedingende Geist 
wirksam geblieben ist. 

Aufs Ganze gesehen, darf man sagen, daß durch diese Auffassungen, die uns zuerst bei 
Harnack entgegengetreten sind, der dem 19. Jahrhundert eigentümliche Gedanke hin- 
durchleuchtet, daß im Dogma die theoretische Seite des Glaubens in der Form der Lehre 
erscheint, die gegenüber der anderen, eigentlich praktischen und in der Lebenshaltung 
zum Ausdruck kommenden durchaus zweitrangig ist. Man wird dazu feststellen müssen, 
daß diese Auffassung auf eine Scheidung des christlichen Glaubens in zwei grundsätzlich 
getrennte, ja gegensätzliche Bereiche des Theoretischen und des Praktischen hinausläuft, 
die nach unserem Urteil aber schlechterdings unmöglich ist. Bevor wir auf diese Fragen 
eingehen, müssen wir die neuesten grundsätzlichen Erörterungen auf evangelischer und 
katholischer Seite zur Dogmengeschichte besprechen. 
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Für Walther Köhler, dessen „Dogmengeschichte als Geschichte des christlichen Selbst- 
bewußtseins“ mit ihrem ersten Teile zuerst im Jahre 1938 erschienen ist, ist das Dogma 
der Niederschlag eines spezifisch christlichen Denkens, das sich an die mit jeder positiven 
Religion gegebenen Probleme anschließt. Im Gegensatz zu Loofs und R. Seeberg bringt 
Köhler das Dogma nicht mit der Kirche in Zusammenhang, die von ihm als eine im 
letzten Grunde „historische Zufälligkeit“ aufgefaßt wird, die ursprünglich nicht in Jesu 
Absicht gelegen habe. Deshalb dürfe die Dogmengeschichte nicht nur eine Darstellung der 
Entwicklung der kirchlich rezipierten Lehren sein; sie habe sich vielmehr mit dem christ- 
lichen Denken in breitester Weise zu beschäftigen, wie es z.B. auch in der kirchlich nicht 
anerkannten oder rezipierten Theologie seinen Ausdruck gefunden hat ”°. 

Diese Auffassung des Dogmas bei Walther Köhler als Ausdruck des Denkens, in dem 
sich das besondere christliche „Selbstbewußtsein“ aussprechen soll, schließt ein doppeltes 
ein. Einmal folgt aus dieser Konzeption die ideengeschichtliche Betrachtungsweise. Sie 
führt Köhler auch mit der problemgeschichtlichen Gruppierung des Stoffes durch. So ist 
seine Dogmengeschichte systematisch aufgebaut und erst innerhalb der systematischen 
Gliederung historisch orientiert. Allerdings wird die Systematisierung von allgemeinen 
religionsphänomenologischen Kategorien her gegeben. Jede Religion denkt eben über 
das Verhältnis von Gott und Mensch und die sich von daher ergebende Relation zur Welt 
nach. Sie ist also Theologie und Anthropologie. Weil das Christentum zu den sogenannten 
„Stifterreligionen“ gehört, hat es auch zu allen Zeiten über die „Stellung des Stiflers im 
Aufbau des Ganzen“ nachgedacht ?®. So sind also die eigentlichen Probleme der Christo- 
logie durch die Geschichte hindurch zu verfolgen. Ferner: in jeder Religion will der 
Mensch Heil erlangen, jede Religion bildet sich zu bestimmten Gemeinschaften, jede 
Religion denkt über das Ende der Welt nach — also sind die Probleme der Soteriologie, 
der Ekklesiologie und der Eschatologie auch für das Christentum gegeben und somit in 
ihrer geschichtlichen Entwicklung zu verfolgen. So wird also der von den bisher genann- 
ten Dogmengeschichten dargebotene Stoff systematisch aufgeteilt und innerhalb der ein- 
zelnen Gruppen jeweils geschichtlich entwickelt. 

Das zweite für Köhler charakteristische Moment ist, daß er in Verfolg der von R. See- 
berg gegebenen Hinweise den Ansatzpunkt der Dogmengeschichte in der „Lehre Jesu“ 
sucht ?”. Wie nach Köhler die Dogmengeschichte erst mit dem Tode des letzten christ- 
lichen Denkers endet, so soll ihr Ansatz bei Jesus selbst liegen. Köhler hofft, mit der 
Verankerung der Dogmengeschichte in der Lehre Jesu die Harnacksche Anschauung über- 
winden zu können, wonach das dogmatische Christentum das Resultat eines den christ- 
lichen Glauben umgestaltenden Hellenisierungsprozesses ist. Aber die erstrebte Über- 
windung ist ihm nicht gelungen. Zwar liegen die Anfänge des Dogmas für Köhler bei 
Jesus, doch versteht er sie nicht als Anfänge im Sinne echter Wurzeln, aus denen das 
dogmatische Christentum herauswächst, sondern als Ansätze zu späteren Fortbildungen, 
die in den Widersprüchen und Unausgeglichenheiten der Lehre Jesu ihren Grund haben. 
Somit ist die Dogmengeschichte im Sinne Köhlers als Entwicklung und Ausdeutung des- 
sen zu verstehen, was bei Jesus selbst unausgeglichen und uneinheitlich nebeneinander 


25 W. Köhler, Dogmengeschichte. 3. Aufl. (1951) S.3: „Wir machen die Tore ganz weit auf 
und fassen die Dogmengeschichte als Geschichte des christlichen Bewußtseins, das zur Erkenntnis 
seiner selbst kommt. Wir könnten auch sagen: Geschichte der christlichen Theologie, dürfen aber 
‚Theologie‘ nicht auf kirchliche Theologie beschränken. Es geht um die Geschichte des christlichen 
Gedankens im christlichen Denken, nicht um Kultus und Frömmigkeit. Diese Dogmengeschichte 
hört nicht auf mit dem Vaticanum, nicht mit dem Konkordienbuch, nicht mit der Dordrechter 
Synode, sondern hat ihr Ende erst im Tode des letzten christlichen Denkers.“ 

26 Ebd. S.4. 

27 Ebd.S.9. 
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steht. Man hat es z. B., so meint er, in der Anthropologie Jesu mit einer Verbindung von 
„Gnade“ und „freiem Willen“ zu tun, so daß sich gerade an diese widerspruchsvolle Zu- 
sammenstellung das spätere christliche Denken hat anschließen können, um diese Wider- 
sprüche auszugleichen ®®, 

Erst diese Fassung der Aufgabe enthüllt den besonderen Charakter der dogmenge- 
schichtlichen Entwicklung nach der Ansicht Walther Köhlers: sie ist eine fortlaufende Um- 
bildung der Lehre Jesu. Das ganze heutige, von den Kirchen festgehaltene dogmatische 
Christentum hat nach dieser Auffassung, in der sich Köhler durchaus mit der von Harnack 
berührt, keine historische Grundlage: es ist eine — zwar nicht wie bei Harnack erst im 
3. Jahrhundert einsetzende, sondern schon sehr viel früher erfolgende — Umformung 
der mit ihren Widersprüchen dazu herausfordernden „Lehre Jesu“. 

Die dogmengeschichtlich wichtigste Umgestaltung derselben besteht für Köhler in der 
Umsetzung der ganz jüdisch eschatologisch gerichteten Religion Jesu in die Zeitlichkeit. 
Jesu Eschatologie, heißt es z. B. einmal, „war gar nicht auf irdische Daner eingestellt. Die 
irdische Dauer aber wurde Tatsache, folglich mußte die ganze überzeitlich eingestellte 
Religion Jesu auf das Geleise der Zeitlichkeit umgestellt werden. Das ist wohl der wich- 
tigste dogmengeschichtliche Prozeß gewesen.“ °® So schließt sich die Dogmenbildung in 
der Sicht Köbhlers an die Lehre Jesu an, aber diese Ansätze sind durch spätere Gene- 
rationen unter dem Eindruck übermächtiger geschichtlicher Erfahrungen völlig umgeformt 
worden. Aus der eschatologisch gerichteten Lehre Jesu ist das sich auf zeitliche Dauer ein- 
richtende Christentum geworden, das über sein Dasein in der Welt zu reflektieren be- 
gonnen hat. Köhler meint: „Die älteste Christenheit ist religiös bewußtlos.“ „An der 
Spitze des christlichen Selbstbewußtseins steht der Apostel Paulus, nicht Jesus, und auch 
nicht die Urgemeinde.“ °° 

Wie Harnack, so betont auch Köhler den vollkommenen Gegensatz von Leben und 
Denken. Nach seiner Auffassung hat die älteste Christenheit enthusiastisch gelebt, 
aber nichtgedacht. Erst Paulus hat die große Umstellung der ursprünglichen Eschato- 
logie auf die Zeitlichkeit herbeigeführt. Bei ihm ist an die Stelle des Erlebnisses die Re- 
flektion getreten. Unter den Händen des Paulus hat sich der große Prozeß der Umstellung 
der überzeitlichen Religion Jesu zu einer Religion der Zeitlichkeit vollzogen. Somit setzt 
also der Prozeß der Dogmenbildung erst in der zweiten Generation als Ausdruck jener 
Reflektion und jenes spezifisch christlichen Denkens an, das sich an die Widersprüche, 
Risse und Sprünge in der Lehre Jesu anschließt. Damit soll sich nun auch die Entstehung 
des dogmatischen Christentums erklären, das bis zum Tode des letzten christlichen Den- 
kers immer neue Umformungen und Umwandlungen durchmachen wird. 

Diese Auffassungen bedeuten nichts Geringeres als den Entzug jeglicher historischen 
Grundlage für den gesamten dogmatisch bestimmten Glauben der Christenheit. Dieser 
hängt recht eigentlich in der Luft, sofern nämlich die erste christliche Generation ihn gar 
nicht kennt. In der Tat, für Köhler liegt mit der so folgenschweren Transponierung des 
ursprünglich streng eschatologisch gerichteten christlichen Glaubens in einen Glauben der 
Zeitlichkeit eine prinzipielle Entfernung von den eigentlichen Anfängen des Christen- 
tums, ja von seinem Stifter selbst vor. Somit ist das Ergebnis auch dieser Darstellung der 
Dogmengeschichte das gleiche, das sich uns bei der kritischen Betrachtung von Harnacks 
Werk ergeben hat: das dogmatische Christentum ist auf einer bestimmten Stufe in der 
Entwicklung des christlichen Glaubens entstanden, mag diese Köhler auch näher an Jesus 
selbst heranrücken, als es bei Harnack der Fall ist. Auch darin unterscheidet sich Köhler 
von Harnack, daß er das dogmatische Christentum von der Verbindung mit der Kirche 


28 Ebd.S. 28. 
22 ’Ebd.S. 32, 
0 'Ebd.S. 35. 
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löst und es zum Niederschlag des Denkens erklärt, das als christliche Reflektion über 
Gott und die Welt so lange bestehen wird wie das Christentum selbst. 

Auch die umfangreiche dogmengeschichtliche Monographie von Martin Werner 
geht im Grund in den Bahnen von Harnack und Köhler. Gerade an ihr erkennt man, wie 
schwer es offenbar ist, die Konzeptionen Harnacks zu überwinden. Werner steht ganz im 
Banne der Harnackschen Fragestellung, wenn er der Dogmengeschichte die Aufgabe zu- 
schreibt, „die Entstehung“ der christlichen Dogmen zu ermitteln. Implizit schließt ja 
diese Fragestellung die Voraussetzung ein, daß es einen „undogmatischen“ Anfang in der 
christlichen Religion gibt, dem eine spätere Entwicklung nicht mehr entspricht. Wie ent- 
steht aus dem Urchristentum das Dogma der frühkatholischen Kirche? — das ist die 
Frage, der Werner in seiner Monographie nachgeht °". 

Es ist klar, daß die Beantwortung dieser Frage ganz und gar von der Auffassung des 
Urchristentums, vor allem aber der Verkündigung und Gestalt Jesu selbst abhängt. Was 
letztere anbetrifft, so hat Martin Werner die bekannte These AlbertSchweitzers 
von dem „konsequent eschatologischen“ Charakter des Urchristentums und der Ver- 
kündigung Jesu aufgenommen ®?. Fundamental für das Urchristentum wie für Jesus sei 
die Eschatologie im Sinne einer Erwartung des nahen Endes. So ist auch die Verkün- 
digung Jesu in allem „konsequent eschatologisch“ gewesen, d. h. Jesus hat überhaupt 
nicht mit Dauer und Bestand seines Werkes in der Zeit gerechnet; vielmehr steht für ihn 
die Parusie unmittelbar bevor. Ebenso soll nach Werner das ganze Urchristentum gedacht 
haben. Das sei das eigentliche urchristliche „Dogma“, wie in Verwendung des Begriffs 
in übertragener Bedeutung gesagt wird. Erst von dieser Voraussetzung her ergibt sich für 
Werner ein „Gesamtsinnzusammenhang“ der urchristlichen Lehren. Aber die Parusie ist 
nicht erfolgt. Das Ende ist nicht gekommen. Infolgedessen ist das Urchristentum genötigt 
gewesen, sich in der Zeit einzurichten. Die Parusieverzögerung hat nach Werners An- 
sichten die Entstehung und Ausbildung des kirchlich-dogmatischen Christentums ver- 
ursacht. Die Dogmengeschichte ist deshalb der fortschreitende Prozeß der „Enteschato- 
logisierung“ der Lehren Jesu und des Urchristentums. Dieser sich über einen langen Zeit- 
raum erstreckende Vorgang, in dem Werner verschiedene Stadien meint feststellen zu 
können, ist durch die unumstößliche Tatsache des Ausbleibens der Parusie erzwungen 
worden. Schon sehr früh, am Ende des ersten Jahrhunderts, setzt nach Werner dieser 
Prozeß ein, der den ursprünglich ganz eschatologisch eingestellten christlichen Glauben 
zu einem sich in zeitliche Dauer schickenden Glauben verwandelt, indem kurzerhand die 
eschatologische Naherwartung gestrichen wird. Damit aber sind die Uranfänge des Chri- 
stentums selber, d. h. die Verkündigung und das Wirken Jesu völlig unverständlich ge- 
worden. Es entstehen als Folge der Streichung der Naherwartung die kirchlichen Dogmen, 
die geradezu eine Verdrehung, ja Verfälschung des ursprünglich eschatologisch bestimm- 
ten Christentums darstellen. Die Großkirche des dritten Jahrhunderts z.B. denkt nach 
Werner von einer der urchristlich-paulinischen Auffassung „völlig entgegengesetzten“ 
neuen Erlösungslehre aus. Bereits im Johannesevangelium sieht Werner die urchristliche 
und jesuanische Engelchristologie in die hellenistische Logoschristologie übergehen, die 
sich dann im vierten Jahrhundert in dem „Zweinaturenschema“ der nizänischen Christo- 
logie durchgesetzt haben soll. Dieser Prozeß sei die verhängnisvolle Folge jener „Ent- 


31 Den thetischen Charakter dieses Ansatzes enthüllen die Sätze, mit denen M. Werner sein 
Werk über „Die Entstehung des christlichen Dogmas“ beginnt: „Das Problem der Entstehung des 
christlichen Dogmas besteht, umfassend gestellt, in der Frage, wie aus dem Urchristentum das 
Dogma der frühkatholischen Kirche geworden ist.“ Unter „Dogma der alten Kirche“ wird dann 
verstanden, was „vorherrschender Ausdruck des Gemeindeglaubens hinsichtlich des Sinngehaltes 
der christlichen Offenbarung“ ist (S.1 und Anm. 1). 

327Rbd. S236H., S.77L. 
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eschatologisierung“ der urchristlichen Anschauungen, die freilich durch das Ausbleiben 
der Parusie notwendig, ja geradezu erzwungen worden ist ®*. 

So beginnt also auch bei Werner der große Abfall des Christentums, der Hellenisie- 
rungsprozeß, wie bei Harnack, sehr früh, schon im zweiten nachchristlichen Jahrhundert. 
Dieser Konzeption gemäß hat Werner Licht und Schatten in der Dogmengeschichte neu 
verteilt. Die Grenzen zwischen der häretischen Gnosis und der kirchlichen Theologie sind 
für ihn durchaus fließende. In dem Ketzer Arius, der der urchristlichen Christologie viel 
näher stehen soll als seine kirchlich orthodoxen Gegner, unterliegt die echte und ursprüng- 
liche Christusauffassung der verderbten hellenistischen der Großkirche ®*. 

Die mit der „Enteschatologisierung“ eingeleitete Abwärtsentwicklung kommt für Werner 
erst im Neuprotestantismus des achtzehnten und neunzehnten Jahrhunderts zu ihrem 
Abschluß. Im Zuge der fortschreitenden Entfernung der eschatologischen Elemente und 
als Folge seiner Verbindung mit den verschiedensten philosophischen Strömungen ist nach 
dem Urteil Werners das ganze Christentum religiös und geistig in gefährlichem Maße ver- 
armt. In der Reformation ist freilich die Erkenntnis von der Dekadenz des spätantik-mittel- 
alterlichen Christentums durchgebrochen, konsequent bei Zwingli als Überwindung des 
katholischen Sakramentarismus, prinzipiell bei Luther in der Kreuzestheologie der Früh- 
zeit ®°. So liegen gewisse Anfänge zu einer Erneuerung der ursprünglich eschatologisch 
bestimmten christlichen Lehren in den Anfängen der Reformation vor. Aber leider sind 
auch diese nicht zu einer wirklichen Ausbildung gelangt, da es nicht gelungen sei, das 
anfängliche Christentum wiederherzustellen. Es haben sich darüber die offiziellen Dogmen 
des Altprotestantismus gelegt. Erst in der wissenschaftlichen Forschung der Neuzeit, die 
das Wesen des Urchristentums mit der Entdeckung des streng eschatologischen Charak- 
ters seiner Verkündigung neu erschlossen hat, setzen sich die in der Reformation erstmals 
hervorgetretenen Bemühungen wieder fort. Mit Hilfe der Erkenntnis des konsequent 
eschatologischen Charakters schlechthin aller urchristlichen Lehren, kann man sich nach 
dem Urteil Werners endlich von dem „großen Knäuel veralteter Probleme“ frei machen 
und eine neue, eschatologisch bestimmte Dogmatik schaffen, welche die innersten Inten- 
tionen der urchristlichen Eschatologie aufzunehmen in der Lage ist *. 

Martin Werners Monographie über die Entstehung des christlichen Dogmas läßt sich 
nur als eine unter den Einwirkungen von Albert Schweitzer gebildete Variante zu Har- 
nacks älterer Auffassung vom Wesen des Dogmas begreifen. Sie bedeutet die Anwendung 
der ausschließlich eschatologischen Auffassung des Urchristentums auf den bereitliegen- 
den dogmengescichtlichen Stoff. Die Fragestellungen des neunzehnten Jahrhunderts sind 
keineswegs überwunden worden. Im Gegenteil, sie sind geblieben und sogar noch fort- 
geführt worden. Deshalb ist auch das Ergebnis dieser neuesten dogmengeschichtlichen 
Untersuchung das gleiche, wie es uns bei Harnack und Köhler begegnet ist: das kirchlich- 
dogmatische Christentum muß als eine formidable Verderbnis des ursprünglich vorhan- 
denen undogmatischen christlichen Glaubens beurteilt werden. Nur in der Aufweisung 
der Motive und der historischen Ursachen für diesen Prozeß des Verderbens unterscheiden 
sich die vorhandenen Arbeiten. Sie alle aber kommen darin überein, daß sie der kirch- 
lichen Verkündigung und den von den christlichen Kirchen rezipierten Dogmen die histo- 
rische Grundlage absprechen. Diese lassen sich eben keineswegs, so ist die Meinung, auf 
Jesus selbst zurückführen. Ja, sie sollen sogar den urchristlichen Glauben und die ursprüng- 
liche Verkündigung Jesu in das Gegenteil verkehrt haben. Damit stellt also die gesamte 
kirchliche Verkündigung, sofern sie sich in den Bahnen der geschichtlich gewordenen 


33 Ebd. S. 81 fl. 

4 Ebd. S. 371 ff.; bes. S. 386 f. 
35 Ebd. S.726 f. 

8 Ebd. S. 728 ff. 
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Dogmen bewegt, eine große Unwahrheit dar, die einen Rückhalt an der Geschichte nicht 
hat. Die Unwahrheit besteht darin, daß die Kirche die Meinungen späterer Generationen 
über das Evangelium vertritt und weitergibt, ja daß sie sich selbst statt Jesus Christus 
predigt. Bei Harnack steht am Anfang das prinzipiell undogmatische Evangelium Jesu, 
bei Köhler die enthusiastisch und ekstatisch vorgestellte Urchristenheit und die wider- 
spruchsvolle, in sich unausgeglichene Lehre Jesu, bei Martin Werner die urchristlich- 
jesuanische Eschatologie — die Erwartung des unmittelbar bevorstehenden Endes ist das 
einzige „Dogma“ Jesu gewesen —: ihnen allen ist die Überzeugung gemeinsam, daß die 
geschichtliche Entwicklung des Christentums in bezug auf seine typisch dogmatischen 
Lehren die Verfälschung des Ursprünglichen darstellt, ja den radikalen Abfall vom Evan- 
gelium, der heute wiedergutgemacht werden muß. Insofern eignet diesen Dogmengeschich- 
ten nicht nur ein gelehrter, wissenschaftlicher, unverbindlicher, theologischer Charakter, 
sondern eine deutliche Ausrichtung auf die Neugestaltung des kirchlichen Lebens der 
Gegenwart. 

Sosehr Loofs und Reinhold Seeberg das Dogma und das Evangelium miteinander ver- 
bunden haben und sosehr sie auch betonen, daß gerade in der Form des Dogmas das 
ursprüngliche Evangelium erhalten bleibt, so ist es doch auch hier grundsätzlich vom 
Evangelium geschieden. Das Dogma ist ja der von der Kirche formulierte Ausdruck ihres 
Glaubens zum Verständnis des Evangeliums — eine These, die sich grundsätzlich nicht 
von den Positionen Harnacks, Köhlers und Werners unterscheidet. Bei Loofs und Rein- 
hold Seeberg sind die Dogmen zwar Ausdruck des Glaubens der kirchlichen Gemeinschaft, 
dessen Wurzeln im Evangelium liegen, mit dem sie aber selbst nicht in unmittelbarem 
Zusammenhang stehen. Sie sind keineswegs so bedeutsam wie das Evangelium selbst. So- 
viel dieses Verständnis des Dogmas für sich hat und sosehr wir ihm auch in vieler Hin- 
sicht beipflichten können, so wird doch auch hier ein luflleerer Raum zwischen dem Evan- 
gelium und der kirchlichen Verkündigung geschaffen, in dem das Dogma selbst noch nicht 
vorhanden ist. Es bleibt bei der mehr formalen Bestimmung, daß das Dogma als kirch- 
liche Sprache offizieller, normativer Ausdruck des kirchlichen Glaubens und des kirch- 
lichen Verständnisses des Evangeliums ist. 

* 

Erst jüngst ist nun die Frage nach Grund und Aufgabe der Dogmengeschichte auf 
Grund einer neuen Besinnung auf das Wesen des Dogmas von katholischer und evangeli- 
scher Seite wieder in Angriff genommen worden. 

Zunächst ist von katholischer Seite ein „Handbuch der Dogmengeschichte“, heraus- 
gegeben von Michael Schmaus, Josef Geiselmann und Alois Grill- 
meier, erschienen. Es liegen bis jetzt zwei Teile dieses in großem Umfang geplanten 
Werkes vor,Band IV, Fasz.2 und 3. Der schon 1951 erschienene Teilband IV, 3 enthält ein 
von MichaelSchmaus verfaßtes, die grundsätzliche Stellung des Werkes einfüh- 
rendes Vorwort.Hier wird als Aufgabe der Dogmengeschichte bezeichnet, eine Antwort auf 
die Frage zu geben: „Wie kam es zu der heutigen (kirchlichen) Lehre?“ ®” Die Dogmen- 
geschichte hat hiernach die Aufgabe, den heutigen Zustand der kirchlichen Lehre auf 
Grund ihrer Entwicklung verständlich zu machen. Nach katholischer Überzeugung ist 
die dogmengeschichtliche Entwicklung aber zu begreifen als „die Ausfaltung der durch 
die Heilige Schrift und die mündliche Überlieferung bezeugten, der Kirche anvertrauten 
Offenbarung“ °®. So leitet also die Dogmengeschichte zu einem tieferen Erfassen und 


3” Handbuch der Dogmengeschichte IV, 3, S. IX. — Der Begriff Dogma wird deshalb auch nicht 
im engeren Sinne als die von der Kirche formulierte Offenbarungslehre, sondern als Bezeichnung 
für „die gesamte christliche bzw. katholische Lehrverkündigung“ genommen, wobei es sich um 
päpstliche Lehrentscheide oder Konzilsbeschlüsse oder auch um die jeweilige „alltägliche Glaubens- 
verkündigung“ handeln kann. 
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Verstehen der Offenbarung an. Sie ist deshalb eine „kirchliche Wissenschaft“. In der 
katholischen Kirche selbst liegt eine ungestörte Kontinuität der Lehrentwicklung von 
ihrem Ausgangspunkte bis zur heutigen kirchlichen Lehrverkündigung vor. Es wird diese 
jederzeit als legitim durch die Autorität der Kirche anerkannte Entwicklung gerade durch 
die Dogmengeschichte bezeugt und auch bestätigt ®®, 

Aber auch bei dieser Definition ist das Dogma nur formal als ein kirchlicher Lehrsatz 
bestimmt, der freilich eine immer neue Enthüllung der der Kirche als ganzer anvertrauten 
Offenbarung bringt. In gewisser Weise berührt sich diese katholische Definition mit der 
von Loofs und Reinhold Seeberg gegebenen, die ja ebenfalls das Dogma als einen kirch- 
lichen Lehrsatz zur Sicherung des rechten Verständnisses des Evangeliums angesehen 
haben. Für die katholische Auffassung sind die Dogmen die aus der Heiligen Schrift oder 
aus der sogenannten mündlichen Überlieferung gewonnenen Lehren. Aber es bleibt auch 
trotz dieses verheißungsvollen Grundansatzes eine offene Frage, inwieweit die kirchlichen 
Lehren nun das Zentrum der Verkündigung Jesu wiedergeben oder bewahren. Sind sie 
Ausdruck der der Kirche anvertrauten Offenbarung, so muß doch auch nach der inhalt- 
lichen Bestimmtheit dieses der Kirche mitgeteilten Depositums des Glaubens gefragt wer- 
den. So führt auch die neueste katholische Definition der Dogmengescichte auf die gleiche 
Grundfrage wie die bisher auf evangelischer Seite besprochenen Bestimmungen. 

Neuerdings hat sich der evangelische Theologe Werner Elert in dem Aufsatz 
„Die Kirche und ihre Dogmengeschichte“* mit den grundsätzlichen Problemen dieser 
Disziplin auseinandergesetzt ?°. Elert steht in einer auffallenden Nähe zu der katho- 
lischen Definition. Nach seiner Überzeugung ist das kirchliche Dogma seinem Sachgehalt 
nach im „Kerygma der Apostel“ enthalten. Es „entfaltet“ sich im Laufe der Geschichte 
zu theologisch präzisierten Sätzen — ein Prozeß, der stets im engsten Zusammenhang mit 
dem Leben der Kirche steht. Es gibt deshalb auch für den lutherischen Theologen eine 
Kontinuität, in der „Ent-Wicklung“ des Dogmas. Freilich müsse dieser Entwicklungs- 
prozeß stets „in Hörigkeit gegen das Wort Gottes“ verlaufen **. Es liegt auf der Hand, 
daß die von Elert vorgetragene Auffassung sich mit der des katholischen Handbuchs zur 
Dogmengeschichte eng berührt. Was dort als „Ausfaltung“ eines der Kirche mitgeteilten 
Depositums des Glaubens gefaßt wird, erscheint in der gleichen Weise bei Elert in dem 
Begriff der „Entwickelung“, wobei schon die charakteristische Schreibweise dieses Wor- 
tes den von Elert gemeinten Geschichtsprozeß andeuten will. Was nach katholischer Über- 
zeugung die der Kirche gegebene Offenbarung ist, die ihr z. T. auch durch die mündliche 
Überlieferung zugeflossen sein soll, liegt bei Elert in dem Begriff des „Kerygmas der 
Apostel“ vor, wobei auch die Betonung, daß die Kontinuität der Entwicklung eine Kon- 


30 Ebd. S. IX: Der katholische Theologe weiß sich mit jenen Lutheranern unter den Dogmen- 
historikern des 19. Jahrhunderts einig, die der Dogmengeschichte die Aufgabe gegeben haben, „die 
kirchliche Lehre in ihrem Werden“ aufzuzeigen. Er unterscheidet sich freilich von ihnen grund- 
legend durch die Überzeugung, daß „eine umfassende Kontinuität zwischen dem Ausgangspunkt, 
dem reinen Evangelium, und der heutigen Lehrverkündigung sich nur in der katholischen Kirche 
feststellen läßt“. 

40 Der 1950 beim Evangel. Preßverband für Bayern erschienene Vordruck ist dankenswerter- 
weise wieder abgedruckt in dem posthumen Werk von W. Elert, Der Ausgang der altkirchlichen 
Christologie. Eine Untersuchung von Theodor v. Pharan und seine Zeit als Einführung in die alte 
Dogmengeschichte. Aus dem Nachlaß herausgegeben von Wilhelm Maurer und Elisabeth Berg- 
sträßer, 5. 313—333. 

41 Ebd. S. 330: „Es gibt ein kontinuierliches Fortschreiten auch der Kirche in der Zeit, eine 
Ent-Wickelung, weil es eine Explikation = Ent-Wickelung ihres Dogmas gibt. Diese Entwicklung 
ist ein historisches Phänomen, weil die Dogmengeschichte es ist. Sie ist aber zugleich ein Geschehen 
zwischen Gott und den Menschen, ebenfalls (nicht nur,aber doch auch) weil es die Dogmengeschichte 
ist. Die Dogmengeschichte ist es, weil und sofern sie in Hörigkeit gegen das Wort Gottes verläuft.“ 


15 


Peter Meinhold 


tinuität des „Sachgehalts“ sei *?, ‘durchaus der katholischen Geschichtsauffassung ent- 
spricht, wonach der heutige Zustand der kirchlichen Lehre der Sache nach derselbe ist, 
wie er schon in den Anfangszeiten da war. 

Bei allem Fortschritt, den Elerts Definition der Dogmengeschichte bedeutet, so muß 
man doch zu ihr bemerken, daß auch sie nach Klärung der sich aus ihr ergebenden Frage 
verlangt: Ist „das Dogma“ lediglich in dem „Kerygma der Apostel“ verwurzelt? Knüpft 
dieses sogenannte „Kery$ma der Apostel“ nicht an bestimmte, ihm bereits vorausliegende 
Tatsachen und Momente in der Verkündigung Jesu an? Ist das apostolische Kerygma 
nicht vielleicht schon seinerseits eine Explikation des in der Verkündigung Jesu ange- 
legten Dogmas oder dogmatischen Anspruchs? Was ist dieses Dogma oder dieser dogma- 
tische Anspruch seinem Inhalte nach? Mit diesen Fragen werden wir uns jetzt ausein- 
anderzusetzen haben, denn alle hier kritisch vorgetragenen Definitionen des Dogmas 
leiden daran, daß sie es nur mehr nach der formalen Seite hin bestimmen, ohne auf seinen 
spezifischen Inhalt zu sehen. Somit ergibt sich auf Grund unserer bisherigen Erörterungen 
das für eine Grundlegung der Dogmengeschichte entscheidende Problem: Steht das Dogma 
mit Jesus selbst in Zusammenhang? Läßt es sich auf seine Verkündigung zurückführen? 
Nimmt es vielleicht in dem Kerygma Jesu die zentrale Stelle ein? 


Eine Antwort auf diese Frage ist zunächst nicht von der neutestamentlichen Wissen- 
schaft, sondern von der Religionsgeschichte und der Kirchengeschichte her gegeben wor- 
den. Zunächst hat Rudolf Otto die Gestalt und die Verkündigung Jesu auf dem 
Hintergrunde ihrer religionsgeschichtlichen Beziehungen, in die sie eingeordnet werden 
müssen, zu verstehen gesucht ?°. Rudolf Otto hat in der ihm eigenen scharfsichtigen Art 
erkannt, daß die die Verkündigung Jesu von Nazareth von allen Religionsstiftern unter- 
scheidenden und über alles Prophetentum hinaushebenden Momentein seinem einzigartigen 
Selbstverständnis liegen. Dieses aber ist durch die festen Beziehungen zur spätjüdischen 
Apokalyptik geprägt: Jesus versteht sich selbst als den Menschensohn, wie er in der spät- 
jüdischen Apokalyptik als der präexistente Himmelsmensch geschildert wird. Es ist das 
Verdienst von Rudolf Otto, gezeigt zu haben, wie die gesamte Verkündigung Jesu von 
dieser seiner Auffassung des Menschensohnes beherrscht ist. Darüber hinaus hat Otto 
deutlich machen können, daß Jesus die Gestalt des Gottesknechtes, wie er insbesondere 
im Buche des Deuterojesaja begegnet, mit sich selbst verbunden hat. Der Menschensohn 
ist danach der seinen Leidensweg gehende Gottesknecht. Das ist der besondere Inhalt 
des Selbstverständnisses Jesu. Der Anspruch, der diese Mission erfüllende Menschensohn 
zu sein, ist deshalb derschlechthin dogmatische Anspruch Jesu. So-. 
mit hat also, wie man im Sinne Rudolf Ottos sagen darf, „das Dogma“ in der besonderen 
Selbstbezeichnung Jesu seinen Ursprung *, 

Unabhängig von Rudolf Otto ist der zu früh verstorbene Berliner Kirchenhistoriker 
ErichSeeberg zu dem gleichen Ergebnis gekommen %,. Auch er setzt bei dem Selbst- 
verständnis Jesu ein. Indem Jesus sich als den Menschensohn bezeichnet, hat er, wie Erich 
Seeberg nun, über Rudolf Otto hinausgehend, bemerkt, den Mythos der spätjüdischen 
Apokalyptik auf die eigene Person, d. h. auf die konkrete geschichtliche Gestalt, bezogen. 
Diese Verbindung von mythischer Größe und wirklicher geschichtlicher Person charak- 
terisiert eben den „Menschensohn“, als den Jesus sich gewußt hat. Mit eben dieser Be- 
ziehung des Mythos auf die Geschichte habe Jesus das Dogma geschaffen, das Seeberg 


22 Ebd. S. 330. 

#3 Rudolf Otto, Reich Gottes und Menschensohn. Ein religionsgeschichtlicher Versuch. 3. Aufl. 
(München 1954), 

#4 Ebd. S.185f.;S. 202 £. 

#5 Erich Seeberg, Wer ist Christus? (Tübingen 1937) S. 37 ff. 
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deshalb auch als den auf die Geschichte bezogenen Mythos bezeichnen kann. Durch die 
Historisierung des Mythos, die zugleich seine Überwindung darstellt, ist das Dogma 
entstanden. Darin ist auch die einzigartige Stellung Jesu in der Religionsgeschichte be- 
gründet. Er hat ein für allemal die mythische Form der Religion durch die dogmatisch 
gebundene ersetzt, und diese hat eben darin ihre Besonderheit, daß sie die Bindung an die 
lebendige geschichtliche Gestalt darstellt *°, 


” 


Mit diesen Feststellungen, die durch die Forschungen der neutestamentlichen Theologie 
in jüngster Zeit erhärtet worden sind, ist der entscheidende Schritt getan, der eine neue 
Fassung des Begriffes Dogma ermöglicht. Das Dogma ist nicht der Niederschlag der 
Hellenisierung des Christentums. Es ist nicht eine Konzeption des griechischen Geistes 
auf dem Boden des Evangeliums. Mit einem viel größeren Recht könnte man es als eine 
Konzeption des Evangeliums in der Welt des griechischen Geistes ansehen! Das Dogma 
hat auch nicht darin seinen Ursprung, daß auf Jesus hellenistische Herrschertitel und 
kultische Hoheitsbezeichnungen übertragen worden sind. Das Dogma ist längst da, ehe 
das Christentum in die Berührung mit der hellenistischen Welt gekommen ist. Somit ist 
in der Tat der gesamte vom Dogma her bestimmte christliche Glaube nicht das Erzeugnis 
einer späteren geschichtlich bedingten Stufe in der Entwicklung des Christentums — wo- 
bei es relativ gleichgültig ist und jedenfalls nur einen graduellen Unterschied ausmacht, 
ob man diese im dritten oder vierten bzw. im ersten Jahrhundert in den hellenistischen 
Gemeinden der Frühzeit ansetzt. Vielmehr beruht dieser so geartete Glaube auf dem 
einzigartigen dogmatischen Anspruch Jesu. Dieses wird auch dann — freilich unausge- 
sprochen — vorausgesetzt, wenn man in Jesus nur den Verkünder der anbrechenden 
Gottesherrschaft sieht, von dem man dann aber doch auch sofort zugeben muß, daß er 
aus eigenem Besitz an dieser Gottesherrschaft Anteil gibt. Aller christlicher 
Glaube ruht nun aber nicht nur auf diesem einzigartigen dogmatischen Anspruch Jesu, 
sondern spricht sich auch in seiner Eigenart in der Stellungnahme zu diesem Anspruch 
aus. Das Dogma und die Dogmengeschichte sind somit auf das engste miteinander ver- 
bunden: es ist die gesamte Dogmengeschichte ein fortgehendes, stets vertieftes Ringen um 
den Sinn des Dogmas selbst. 

Das Dogma ist nun aber auch, wie wir schon in anderem Zusammenhang dargetan 
haben *®a, nach der inhaltlichen Seite neu zu begründen: Es ist — und das bedeutet unsere 
Berufung auf den unableitbaren dogmatischen Anspruch Jesu — die von Jesus selbst 
gegebene Auslegung seiner Person und seines Werkes. Somit ist das Dogma inhaltlich 
die in der Verkündigung Jesu begründete Auffassung seiner selbst, wobei es gerade das 
Zentrum des Evangeliums ausmacht, daß er seiner Person und seinem Werke die schlecht- 
hin heilsbedeutende Funktion für das Gegenwärtigwerden der Gottesherrschaft — jetzt 
und einst — zuschreibt ?”. 


46 Erich Seeberg, Entstehung und Entwicklung des Christentums bis zum Aufbau der antiken 
Reichskirche, in: Die Neue Propyläen-Weltgeschichte, hrsg. von Willy Andreas, Bd. I (1940) 
S. 373—423, bes. S. 381 f.: „Das Dogma ist — geschichtlich gesehen — nichts anderes als der auf 
die Geschichte bezogene Mythus. Hat man das einmal verstanden, so versteht man auch, daß die 
dogmatische Form der Religion eine besondere Stufe in der Religionsgeschichte einnimmt, die 
grundsätzlich etwas anderes ist als die mythologische Form der Religion und die sich ebenso unter- 
scheidet von dem Individualismus der spiritualistischen Form der Religion, die sich erst sehr viel 
später ausbildet.“ 

a6a P, Meinhold (op. cit. Anm. 7) S. 19 ff. 

47 Von hier aus bestimmt sich auch die Stellungnahme zu den Darlegungen von Ernst Wolf, 
Kerygma und Dogma? Prolegomena zum Problem und zur Problematik der Dogmengeschichte, 
in: Antwort. Karl Barth zum 70. Geburtstag am 10. Mai 1956 (Zollikon — Zürich 1956) S. 780 ff. 
Hier wird die Aufgabe der Dogmengeschichte als Frage „nach dem Vollzug und nach der An- 
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In dem so verstandenen Dogma sind alle Probleme vor- 
gebildet, welche in der Dogmengeschichte zur Entfaltung 
kommen. Wenn die Einzigartigkeit der Verkündigung Jesu darin besteht, daß der 
Menschensohn der präexistente Himmelsmensch ist, dann ist damit die Aufgabe vorge- 
geben, das Verhältnis von „Göttlichem“ und „Menschlichem“ in der Gestalt Jesu auszu- 
drücken *. Jesus selbst hat also mit seinem einzigartigen Anspruch das christologische 
Problem gestellt. Die kirchliche Christologie ist nichts Geringeres als das zu allen Zeiten 
notwendige Bemühen, die göttliche und die menschliche Seite an der geschichtlichen Ge- 
stalt Jesu nach ihrer besonderen Seins- und Wirkensweise hin auszudrücken und in Ein- 
klang miteinander zu bringen. Man hat dabei sehr häufig in der Geschichte den göttlichen 
Faktor zuungunsten des menschlichen erhöht oder ihn auch zugunsten des menschlichen 
überhaupt negiert — aber so viel dürfte klar sein, daß die Stellungnahme zu dem Dogma 
als dem dogmatischen Anspruch Jesu nicht nur die Stellungnahme zur Gestalt und Ver- 
kündigung Jesu einschließt, sondern Enthüllung des Glaubens des Interpreten selbst ist. 
Wir dürfen deshalb auch sagen, daß in der Interpretation des Dogmas sich der Glaube 
an Jesus selbst unmittelbar ausspricht. So angesehen, kommt also der Dogmengeschichte 
innerhalb der Disziplinen der Theologie eine erhöhte Bedeutung zu. In ihr bezeugt sich 
der Glaube an Gestalt und Verkündigung Jesu, wie anderseits an ihr deutlich wird, daß 
eine rechte Erfassung dieser beiden Größen unter Absehung von dem Glauben an Jesus 
überhaupt nicht möglich ist. 

Wenn das einzigartige Werk Jesu im Leiden und Sterben des Menschensohnes besteht 
und wenn in der Verkündigung Jesu der Menschensohn als der Gottesknecht verstanden 
wird, der sein Leben für die vielen dahingibt, dann ist damit offenbar auch etwas Grund- 
legendes über den Retterberuf des Menschensohnes für die Menschheit ausgesagt. Indem 
der Himmelsmensch sein irdisches Werk im Leiden und Sterben für die anderen vollführt 
und indem gerade darin das Einzigartige seines Evangeliums sichtbar wird, ist zugleich die 
andere Aufgabe vorgegeben, den Sinn dieses seines Werkes in bezug auf die Menschheit 
auszudrücken. Auch von dieser Seite her gilt, daß der Glaube an Jesus sich in der Aus- 
legung seines dogmatischen Anspruchs hinsichtlich seiner besonderen irdischen Mission 
ausspricht, weil as gilt, die Bedeutung, die dem Werke Christi für die Menschheit und 
den einzelnen Menschen zukommt, immer aufs neue festzustellen und gegen seine Miß- 
verständnisse zu sichern. Somit sind in dieser Seite des Dogmas die Probleme der Heils- 
aneignung und der Kirche, der Anthropologie und der Rechtfertigung, der Sünde und der 
Gnade mitgesetzt. 

Erst von diesem Ansatz her wird die eigentliche Funktion der Dog- 
mengeschichte imRahmen der Kirchengeschichte deutlich: Sie ist objektiv dieGeschichte 
der Entfaltung aller mit dem Dogma vorgegebenen christologischen und soteriologischen 


gemessenheit der christlichen Rede von Gott in bezug auf das Reden der kirchengeschichtlichen 
Vergangenheit“ bestimmt, womit einerseits die Dogmengeschichte im Sinne Karl Barths als eine 
„Hilfswissenschaft“ wie die Kirchengeschichte auch erscheint, anderseits aber ihr selbständiger 
Charakter innerhalb der Theologie gegeben ist. Zum Ganzen vgl. auch W. Schneemelcher, Das 
Problem der Dogmengeschichte, in: Zeitschrift für Theologie und Kirche 48 (1951) S. 81 ff., und 
ders., Chalkedon 451—1951, in: Evangelische Theologie 11 (1951/52) S. 241 ff. Ferner: A. Gilg, 
Von der dogmengeschichtlichen Forschung in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts, in: Theo- 
logische Zeitschrift 10 (1954) S. 113—133, und G. Steck, Umgang mit der Dogmengeschichte in der 
Alten Kirche, in: Evangelische Theologie 16 (1956) S. 492—504. 

#8 Grundlegend ist hier Oscar Cullmann, Die Christologie des Neuen Testaments, 2. Aufl. 
(Tübingen 1958). Dieses Werk versteht die Christologie als die Lehre von „Person und Werk 
Christi“ und untersucht unter diesem Gesichtspunkt gerade das Neue Testament und vermag 
deutlich das Nebeneinander der verschiedenen neutestamentlichen Aussagen aufzuzeigen, die hier 
mit sämtlich als Interpretation des ihnen vorausliegenden Christusgeschehens verstanden 
werden. 
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Probleme — ein Prozeß, der sich stets in der Interpretation des Dogmas, d.h. als dessen 
Auslegung in der Auseinandersetzung mit den jeweiligen Heilsverlangen der ver- 
schiedenen Zeiten vollzogen hat und vollzieht. Als wissenschaftliche Disziplin hat die 
Dogmengeschichte die Aufgabe, diesen Prozeß deutlich zu machen, die verschiedenen Sta- 
dien seiner Entwicklung darzustellen und kritisch zu bewerten, indem sie sich selbst dabei 
stets auf den Ursprung des Dogmas in der Verkündigung Jesu zurückbezieht. 

Diese Geschichte der Interpretation und fortlaufenden Erschließung dessen, was das 
Dogma beinhaltet, ist ein wesentlicher Teil des Lebens der Kirche in der Geschichte. Sie 
ist auf jeder Stufe ihres geschichtlichen Daseins genötigt, positiv oder negativ den Sinn 
des Dogmas zum Ausdruck zu bringen. Das kann sie nur so tun, daß sie feststellt, was 
dieser Sinn ist und was er nicht ist. Sie trifft diese Feststellungen stets in Ansehung des 
besonderen Heilsverlangens der verschiedenen Zeiten. Es gibt deshalb grundsätzlich keine 
christliche Kirche, ja keine christliche Bewegung, deren Verständnis des Dogmas im posi- 
tiven oder negativen Sinn nicht in die Dogmengeschichte hineingehörte. In diesen Zu- 
sammenhängen ist auch die Notwendigkeit einer Dogmengeschichte des Protestantismus 
begründet. Man hat sie zu Unrecht in der neueren Theologie durch die Geschichte der 
protestantischen Theologie ersetzt. 

% 


Zwei weitere Fragen aber sind zur näheren Umschreibung der Aufgabe der Dogmen- 
geschichte noch zu erörtern. Die erste Frage bezieht sih auf das Kriterium für 
denechtenundursprünglichenSinndesDogmas. Wo liegt der Maß- 
stab für dasselbe? Woran soll das in der Geschichte auftretende Verständnis des Dogmas 
gemessen werden? Ein solches liegt nun ganz zweifellos in der für alle späteren Zeiten 
normativ bleibenden Explikation des Dogmas im Neuen Testament. Letztere ist gewiß 
nicht einheitlich, und man kann verschiedene Stufen, die zugleich verschiedene Typen im 
Verständnis des Dogmas darstellen, unterscheiden. Aber ob es sich nun um die palästinen- 
sische Urgemeinde, um den Apostel Paulus, die Synoptiker oder den Hebräerbrief und 
das johanneische Schrifttum handelt, so explizieren sie doch alle Person und Werk Jesu, 
indem sie die in dem Dogma zusammengefaßten Momente für das Verständnis desselben 
fruchtbar machen. In den Aussagen des Neuen Testaments, die nun zwar auf verschie- 
dener Ebene liegen, aber doch an ein und dieselbe Gegebenheit anknüpfen und sie wei- 
ter ausführen, haben wir die normative Interpretation des Werkes 
Christi. Sie haben ihre normative Bedeutung dadurch erhalten, daß sie im Neuen 
Testament vereinigt worden sind, womit zugleich deutlich ist, daß es einseitig wäre, nur 
eine Form der Explikation, etwa die johanneische oder paulinische oder synoptische, 
gelten lassen zu wollen, wiewohl dies leider sehr häufig in der Geschichte der Kirche 
geschehen ist. 

Die zweite hier zu erörternde Frage betrifft das Verhältnis von Dogma und kirchlichen 
Dogmen, von Dogmen, Bekenntnis und Wahrheit. 

In den Dogmen und Bekenntnissen der Kirche ist „das Dogma“ verborgen enthalten. 
Sie stellen nämlich den lehrmäßigen und kirchlich anerkannten bzw. sanktionierten Ab- 
schluß der aus dem Dogma erwachsenden Probleme in bezug auf Person und Werk Christi 
dar. So sind sie Ausbau, Anwendung und Auseinandersetzung des Dogmas gegenüber den 
jeweiligen Fragen der Zeit von seiten der Kirche. Die Dogmen und kirchlichen Bekennt- 
nisse sichern deshalb den Fortbestand des Dogmas zu allen Zeiten. Gewiß tun sie das in 
geschichtlicher Gebundenheit — wie könnte es anders sein? —, aber damit doch in einer 
für spätere Zeiten verbindlichen Weise, da sie auch Mißverständnisse des Dogmas ab- 
wehren, die jederzeit wieder auftreten können und möglich sind. Deshalb werden spätere 
Bekenntnisse und kirchliche Dogmen, die aufzustellen jederzeit erforderlich ist, doch stets 
in dem Maße von allgemein christlicher Bedeutung sein, als sie an vorhandene Dogmen 
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sich anschließen oder als „das Dogma“ als ganzes in ihnen zu neuem Ausdruck gebracht 
wird. Auch von dieser Sicht aus gibt es eine Dogmengeschichte für den Protestantismus, 
sofern auch er in seinen Bekenntnissen oder kirchlichen Dogmen sein besonderes Ver- 
ständnis des Dogmas als Interpretation der Person und des Werkes Christi niedergelegt 
hat. 

Nun aber ist auch sicher, daß es nicht zu jeder Zeit zur Dogmen- und Bekenntnisbil- 
dung kommt und dem nicht immer die Zeit dazu reif ist, sondern daß sie in lebendiger 
Auseinandersetzung mit den in dem Dogma beschlossenen Problemen lebt. Es fällt deshalb 
der Dogmengeschichte die weitere Aufgabe zu, die Geschichte dieser Auseinandersetzungen 
zu sein, die ja stets im Zusammenhang mit den eine Zeit bewegenden geistigen oder reli- 
giösen Mächten steht. Die Dogmengeschichte wird deshalb nicht eine ausführliche Darstel- 
lung aller christlichen Lehren aus einer bestimmten Zeit zu geben haben, sondern sie wird 
das zentrale Anliegen einer jeden Epoche oder der dieselbe beherrschenden Theologen her- 
auszuheben haben und deren Verständnis der Person und des Werkes Christi aufzeigen 
müssen. Sie erfüllt dabei eine durchaus kritische Funktion, wenn sie deutlich macht, wie 
in diesem zentralen Punkte das bisherige kirchliche Verständnis des Dogmas fortlebt oder 
verwandelt wird, zur Entwicklung oder Umbildung gelangt. Somit kann man die Dog- 
mengeschichte als eine kirchliche Wissenschaft bezeichnen, die aber doch zugleich eine 
kritische ist, sofern sie zum Ziele hat, das Verständnis oder Mißverständnis des dogmati- 
schen Anspruchs Jesu an kirchlichen Lehren oder an den eine Zeit beherrschenden theo- 
logischen Anschauungen darzustellen. 

Zum Abschluß darf damit ein Wort über die Stellung der Dogmengeschichte zur 
Kirchengeschichte gesagt werden. Sie unterscheidet sich von dieser dadurch, daß sie die 
Geschichte der kirchlichen Lehren im weitesten Sinne des Wortes ist, während die Kirchen- 
geschichte vor allem die Geschichte der Kirche als Institution im Zusammenhang mit dem 
politischen Leben der Völker darstellt. So wäre die Dogmengeschichte zwar eine Disziplin 
der kirchlichen Geschichtsbetrachtung überhaupt, aber eine doch sehr selbständige, die nur 
im Zusammenhang mit der allgemeinen Ideen- und Geistesgeschichte getrieben werden 
kann. Indem sie diese Aufgabe bis an die Gegenwart heranführt, hat sie zugleich die 
Funktion, etwas über das Zustandekommen der heute gültigen kirchlichen Lehre und über 
die Art und Weise auszusagen, in der man sich heute die einst von der Kirche aufgestellten 
Lehren und Dogmen nach ihrem Wahrheitsgehalt aneignet. Die Wahrheit des Dogmas 
wird also in dem Maße lebendig sein und bleiben, als sie jeweils von einer bestimmten 
Zeit aufs neue angeeignet und entweder in neuen Dogmen oder Bekenntnissen zum Aus- 
druck gebracht oder aber doch in der Interpretation der schon vorhandenen gültig aus- 
“gesagt wird: - 
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Ziegenzuchtbeginn im Lichte prähistorischer und früher historischer Daten 


Von 
FRANZ HANCAR 
Wien 


Es ist in der Forschung wie auf dem Wege des Lebens: Nach Klarheit und Weite der 
Sicht, nach Wahrheitstreue des Erkennens strebend, stehen wir bei jedem eben erreichten 
Ziele mit eben erlangter Einsicht doch erneut vor einer drängenden Aufgabe. 

Für die universale Urgeschichtsforschung scheint es erkenntnisbefriedigte Zeiten nicht 
zu geben. Neue, oft sensationell umwälzende Fundaufschlüsse, verfeinerte, um ganz neue 
Methoden vermehrte Untersuchungsverfahren mit ungeahnten Möglichkeiten der Ergebnis- 
verwertung, auch manche neue Zusammenschau nachbarwissenschaftlich universalgeschicht- 
licher Resultate bieten immer wieder neue Elemente, wirken als neue Ordnungskräfte zur 
Mosaikerstellung des jeweiligen Geschichtsbildes prähistorischer Epochen und fordern 
Neuorientierung der Forschung, Revision der bestehenden Erkenntnisse und Methoden !. 

Aus zwei urgeschichtswissenschaftlihen Notwendigkeiten empfingen die folgenden 
Ausführungen Antrieb und Ziel: Erstens will ich, einer ganz neuen ethnologischen For- 
schungserreichung entsprechend 2, einen Überblick über Stand und Auswertungsmöglich- 
keit des urgeschichtlichen Materials zum Anfang der Ziegenzucht geben, will damit zwei- 
tens notwendige urgeschichtswissenschaftliche Feststellungen zu der sehr anregend und 
befruchtend wirkenden naturwissenschaftlichen Hypothese C. O. Sauers ? vom Ursprung 
der Tierzucht verbinden und so insgesamt den gegenwärtigen Forschungsstand der Ur- 
geschichtswissenschaft zum Problem Ziegenhausbarmachung als der Erstdomestikation 
eines Herdentieres darlegen. 

1 


Was die Haustierkunde oder Zootechnik der Urgeschichtsforschung als Arbeitsvoraus- 
setzung zum Problem der Ziegenhausbarmachung bietet, betrifft vorerst die enge Art- 
verwandtschaft zwischen Schaf und Ziege. Sie ist so nahe, daß Ovis und Capra als Ovinae 
oder Ovicaprinae zusammengefaßt werden, wenngleich beide eine eigene Art sind und 
sich nicht fruchtbar miteinander vermischen; und ist weiter so nahe, daß trotz inten- 
siver osteologischer Untersuchungen, kürzlich erneut durchgeführt von V. I. Gromova°, 
die Unterscheidung von Schaf und Ziege doch an nur ganz wenige markante Skeletteile 
gebunden bleibt. Die wichtigsten und sichersten Unterscheidungsmerkmale bieten nach 
wie vor die Hornzapfen und das Gehörn, wobei für die Ziege annähernd gerade, lange, 


1 Vgl. Pittioni; Narr. In diesem Zusammenhang war höchst interessant, beim 5. Internationalen 
Kongreß für Vor- und Frühgeschichte, Hamburg, August 1958, zu beobachten, wieviel von Mög- 
lichkeiten und Grenzen bestimmter Forschungsmethoden, von der Tragweite der archäologischen 
Quellen, von terminologischen Mißverständnissen u. dgl. die Rede ging. 

1a Jettmar, S. 129 ff. 

2 Sauer. 

3 Gromova. 
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fast ausnahmslos im spitzen Winkel zueinander aus dem Stirnbein hervortretende, kno- 
chenharte, fast bis zum Ende hohle Hornzapfen und zweikantige Hörner in dreierlei 
Führung (Krummsäbelform, Schrauben- [Korkzieher-] Form mit aus- oder einwärts lau- 
fenden Windungen) kennzeichnend sind. 

Die Gattung Ziege scheidet sich in die echten Ziegen und in die Steinböcke, die frucht- 
bare Verbindungen miteinander eingehen, und die echten Ziegen unterteilen sich in zwei 
rezente Wildformen: die krummsäbelhörnige Bezoarziege (Capra hircus aegagrus Erx- 
leben) mit einem Verbreitungsgebiet vom Hindukusch bis Kreta und die Schraubenziege 
(Capra falconeri Wagner) mit auswärts gewundenen Hörnern und einer Verbreitung in 
den Gebirgsländern des westlichen Hochasien, des Kaukasus und Innerkleinasiens. Als 
problematische hypothetische dritte, nicht allgemein anerkannte, ausgestorbene Wildform 
erscheint in der Literatur die Capra prisca Adametz mit einwärts gewundenen Schrauben- 
hörnern und einer einstigen Verbreitung vom Balkan bis Ostgalizien angeführt. 

Zur Abstammung der Hausziege gibt der gegenwärtige haustierkundliche Forschungs- 
stand als wesentlich: Die vor dreißig Jahren herrschende Lehrmeinung * vom Blutanteil 
aller drei genannten Wildformen an den Hausziegen ist heute von der Erkennung der 
Bezoarziege als „(Haupt-) Stammvater der Hausziegen“ abgelöst’, wobei das Schwer- 
gewicht der Argumentierung auf der Widerlegung und Ausschließung der Prisca-Wild- 
form sowie auf der Tatsache der mutativ in der Domestikation entstandenen Schrauben- 
hörnigkeit auch bei Schafen in Vorderasien und Ägypten schon in vor- und frühgeschicht- 
licher Zeit liegt. 

Nicht nur daß als Entwicklungszentrum der echten Ziegen die Gegend des Hindukuschs 
angesehen wird, verweist also auch die Zugehörigkeit der Hausziege zum Bezoarstamme 
auf den Alten Orient als Raum, in dem vor allem der Herd der Ziegen-Erstdomesti- 
kation zu suchen ist. 

„Erfolg oder Mißerfolg in der Erreichung des Forschungszieles hängt in jeder Wissen- 
schafl von der richtigen Analyse der Ausgangsphänomene ab“ ®, wobei deren möglichst 
restlose Erfassung unausgesprochene Voraussetzung ist und dem revolutionierenden 
Forschungswachstum der Gegenwart jene Darstellung am besten entspricht, die Material 
und Schlußziehung jedem überprüfbar vor Augen stellt. Wenn wir chronologisch rück- 
schreitend der Ziegenzucht im Alten Orient etwa vom 3. Jahrtausend v. Chr. an nach- 
gehen, stellen sich vorerst Altägypten und das alte Zweistromland als Brennpunkte kul- 
turellen Fortschrittes und Lebens zu Aussage und Rückschluß. i 


Ägypten: 

Der Ziegenbock war das heilige Tier Chnums von Elefantine, eines der vier Urgötter 
und als Gott der Katarakte von wesentlichem Einfluß auf die Bodenfruchtbarkeit des 
Nillandes; und zu Mendes im Nildelta wurde eine ziegenbockgestaltige Gottheit verehrt. 
Unter den Fest- und Totenschlachtopfern kam die Ziege selten vor. 

Bildberichtlich schildern Grabreliefs ” des späten 3. Jahrtausends v. Chr. eine Ziegen- 
haltung in Herden unter Hirtenaufsicht mit Hirtenhundhilfe, auf Abweidung von Laub- 
bäumen, Sträuchern, Stauden und Gräsern gestellt. Bedeutsam verweist des weiteren das 
Bild des Ziegenbalgs unter den ältesten Hieroglyphen und seine steinskulptierte Dar- 
stellung in einem Königsgrab der ersten Dynastie auf die Verwendung des Ziegenfells als 
Wasserschlauch im frühen 3. Jahrtausend. Direkt und völlig eindeutig bezeugen schließ- 
lich jene Felle, die in den neolithischen Friedhöfen von Negade und Badari am Nil in 
Oberägypten die Hockerleichen einhüllten oder bedeckten, mit zwei- oder einfarbig 


% Antonius, S. 229; Hilzheimer; Amschler (T), S. 321. 
5 Dyson, S. 667; Boessneck (I), S.16; (II), S. 23—25. 
6 Mengbhin (II), S. 235. 

? Zum Beispiel Wolf, Taf. 32 unten. 
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typischen Domestikationsfärbungen den Betrieb von Ziegenzucht in Ägypten im 4. Jahr- 
tausend v.Chr.° Eine kulturell zugehörige figürlich bemalte Tonscherbe aus Negade 
überliefert auch das Aussehen des neolithisch-ägyptischen Ziegenschlags ®. 

An haustierkundlichen Bemerkungen zum ägyptischen Material sind beachtenswert: 
Domestikationsfarben treten bei der Ziege besonders unter Ausschluß von Wildblut- 
zuschuß verhältnismäßig bald nach derHausbarmachung gehäuft auf. Nach zootechnischer 
Beobachtung und Schätzung dürften schon 500 Jahre vorausgegangener Haustierzeit für 
die erwähnte Entfaltung der Domestikationsfärbung theoretisch genügen. Damit rückt 
das erschließbare Frühestdatum der Ziegenzucht in Ägypten ins 5. Jahrtausend v. Chr. 
Aber zu einem Anteil Ägyptens an der Erstdomestikation der Ziege mangelt ihm durch 
das Fehlen hier der Ziegenwildform die wichtigste Voraussetzung. 

Als allgemein viehzuchtgeschichtlichen Aufschluß schenkt uns Ägypten aus Schriftquellen 
den Hinweis auf Wildtierhaltung in Gehegen anscheinend zu Opferzwecken, wobei die 
hieroglyphische Schreibweise der Sammelbezeichnung für diese Tiere eindeutig ihre Stel- 
lung zwischen Wild- und Haustier anzeigt !%. Hiezu kommt als bildberichtliche Bestäti- 
gung unter den bemalten Bildreliefs aus dem Totentempel der Pyramide Sahures (5. Dy- 
nastie) das Bild einer Königsjagd **, das abweichend von einer Wildparkszenerie und auch 
abweichend vom gewöhnlichen Hergang einer Treibjagd Wildhufer (einen Hirsch, einen 
Steinbock, ein Rind mit Kalb, verschiedene Antilopen und Gazellen) fast durchweg 
angeschossen, mit den Pfeilen noch in den Wunden, auf kleinem Raume zwischen Gattern 
zusammengedrängt zeigt und damit offenbar eine fluchtbehinderte Lebendbeute, also letz- 
ten Endes einen jägerisch geschaffenen Lebend-Tiervorrat darstellt, von dem der Jäger 
für seine Zwecke (auch die Opfer waren ursprünglich Auslese aus der Jagdstrecke "?!) 
nehmen konnte, was er wollte. Eng schließt an, daß andere, auch etwas jüngere Grab- 
reliefs mit genauer Vorgangsschilderung '? Szenen der Stallmästung nicht nur von Rind 
und Ziege als Haustieren, sondern auch von Antilope, Gazelle, Steinbock, ja sogar von 
der Hyäne wiedergeben. 

Beide Maßnahmen, die Wildtierhegung sowie die Mästung der Wildtiere mit der für 
die Stallmästung als erforderlich vorauszusetzenden Zähmung der Mastobjekte, sind 
viehzuchtgeschichtlich als Überlebsel aus jägerischem Wirtschaftsmilieu v o r viehzüchteri- 
scher Phase zu werten, sagen aber nur aus, daß bei der Einrichtung des Wildgeheges als 
Lebend-Tiervorrat wie auch bei der. Wildtier-Stallmästung immer nur das Einzeltier 
vor viehzüchterisch betroffen wurde und die Stellungnahme des Menschen zum züchte- 
rischen Problem des Herdenverbandes nicht hervortritt, es sei denn, daß die Lösung 
dieses Züchterproblems bei der additionellen Art der Auffüllung des Wildgeheges mit 
dem Zusammentreffen der artgleichen Einzelwesen von selbst sich anbahnte und darbot. 


Sumer-Akkad und die umrahmenden Bergländer: 


Unter den Bildaussagen stoßen wir zu ältest auf das bekannte Steinbockmotiv der 
Susa-I-Keramik aus Elam *%*. Obwohl Steinbock und niemals domestiziert, so ist er doch 
Ziege, damit beitragsfähig zu unserem Problem und erscheint m.E. als bildberichtlich 
überlieferte Definition der Gattung Ziege, wie sie der Mensch des ausgehenden 4. Jahr- 
tausends v. Chr. wohlgeordnet gab: Gehörn, Kurzschwanz, auch Kinnbart als Kennmale 


8 Radiocarbondaten für Negade: Fell — 3624 + 300, Haare — 3665 + 280, 3791 + 300 
v. Chr. (Braidwood [III], S. 75). 

® Antonius, Abb. 32; Baumgärtel, Taf. IX/3. 

10 Boessneck (I), S. 27 ff. 

11 Borchardt, S. 30—35, S. 167—178, Blatt 17; Breasted, Fig. 25. 

12 Boessneck (I), S. 29. 

13 Breasted, Fig. 26. 

12 Mengbhin (1), Taf. XLV1/18. 
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der Erscheinungsform, das Fleisch, massig muskulös betont in Brust und Kruppe, als Hin- 
weis auf die wirtschaftliche Nutzbarkeit, und fluchtgünstige, bekannt felsgängige Leicht- 
füßigkeit als Vermerk der erschwerten menschlichen Annäherung; insgesamt sichtlich das 
Problem, vor das sich der Jäger-Züchter bei der Ziege gestellt sah. 

Ab rund 3000 v. Chr. berichten in Sumer und Akkad Rollsiegel vom Alltag ebenso wie 
von Kultakten und mythologischen Ereignissen und überliefern Umweltbeobachtungen 
ebenso wie Symbolabstraktionen, Glaubensbekenntnisse ebenso wie Wirtschaftsangelegen- 
heiten. Wir buchen nach einem der ältesten Rollsiegelbilder 1° eine auffallende Vertraut- 
heit der Sumer mit der Wildziege und ihrem Lebensraum, wiewohl damals ein wochen- 
langer Wanderweg die Tieflandsmenschen von Uruk vom Bergland jenseits des Tigris 
trennte, wo erst die Wildziegen daheim waren. Wir entnehmen einem etwas jüngeren 
ausführlich erzählenden Meisterwerk der sumerischen Glyptik (Abb.1) die Herkunft 
jener Kenntnisse aus jägerischer Erfahrung, ohne daß aber aus dem alten Zweistromland 
eine Entsprechung zur jägerischen Lebend-Beute im Gehege überliefert wäre, wie sie 
Ägypten Mitte des 3. Jahrtausends kannte. Dennoch deuten wir gatterähnliche Zeichen, 
die mitunter Wildziegen, einmal (Abb. 2) zusammen mit einem menschlichen Auge über 
Mutterziege und Jungtier, begleiten, als Hinweis auf Wildtierhegung. Literarisch wird 
ihr Bestand für den neusumerischen König Schulgi1® von Ur (3.Dynastie um 2000 v.Chr.) 
bezeugt. Die Bestandaufnahmslisten erwähnen Steinböcke, Bezoar- und Falconeriziegen 
zusammen mit anderen, auch exotischen Wildtieren, kennzeichnen die Einrichtung aber 
insgesamt weniger als kultverankertes, altes Überlebsel denn als spezielle Königslieb- 
haberei. 

Auf Bedeutung und Alter der Ziegenzucht Sumers verweist vielmehr ihre Rolle in der 
sumerischen Göttersage. Da ist als ältester Mythenkomplex der zu erkennen, der sich 
um Dumuzi, den legendären König von Uruk, als den Geliebten der großen Muttergöttin 
Inanna und als jenen Gottmenschen gebildet hat, der mit seinem jährlichen Sterben und 
seiner jährlichen Wiederkehr die Verkörperung des großen Geschehens im Kreislauf von 
Tod und Leben darstellt *”. 

Im weitgespannten Rahmen des Dumuzi-Inanna-Mythos, der im frühen und mittle- 
ren 3. Jahrtausend v. Chr. seine Hauptblüte besaß, treffen wir die Ziegen an bedeut- 
samer Stelle. Nicht nur daß beispielsweise auf einem Rollsiegelbild die Anordnung zweier 
Ziegen an einem Tempeltor, begleitet von der sogenannten Schilfbündelstandarte, dem 
Inannasymbol *®, die beiden als Tiere aus den heiligen Beständen der großen Göttin kenn- 
zeichnet, findet sich in engem Sinnzusammenhang auf dem bekannten, in Schwarz und 
Rot mit Figuren und Ornamenten reichbemalten Tongefäß von Chafadschi (Abb. 3) auch 
eine Szene, in der ein Ziegenbock und eine Geiß samt Zicklein liebkosend einen Mann in 
ihrer Mitte anspringen. Aus den übrigen Szenen dieser Urne geht hervor !?, daß hier 
Dumuzi, der königliche gute Hirte, dargestellt ist, der die heiligen Herden (darunter 
auch Ziegen) seiner Geliebten, der großen Göttin, betreut. 

Und weiter spricht nicht nur an sich für die Bedeutung der Ziege in Sumer, daß zwei 
gleiche, irgendwie als Gegenstücke gedachte Ziegenbockplastiken 2° von 47,5 cm Höhe, 
aus Holz geschnitzt, mit Blattgold und Silber überzogen und in sattfarbigem Muschel- 
und Lapislazulimosaik ausgefertigt, zu den kostbarsten Kunstwerken aus den Königs- 
gräbern von Ur (um 2500 v. Chr.) zählen; sondern durch den Lebensbaum mit Gold- 
blättern und Sternblüten, an dem sich jeder dieser Böcke aufrichtet, zeigt sich die Ziege 


15 Christian, Taf. 118/1. 

18 Schmökel, S. 58. 

17 Moortgat. 

18 Weber, Nr. 490. 

19 Moortgat, S. 36—40. 

20 Schmökel, Taf. 33. Die Schraubenhörner der Plastik haben einwärts gerichtete Windungen, 
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abermals innig sinnverbunden mit dem Dumuzi-Inanna-Mythos, nachdem der Lebens- 
baum als stellvertretendes Symbol Dumuzis erweisbar ist, 

Selbstverständlich bezeugt die dargelegte Verankerung der Ziege im altsumerischen 
Dumuzi-Inanna-Mythos ihre jedenfalls im frühen 3. Jahrtausend schon lange bestehende 
Domestikation, ohne daß sich aber daraus weder die Grundlage der hohen Ziegen- 
bedeutung noch ein Datum der Hausbarmachung erfassen ließe. Ein zootechnischer Hin- 
weis hilft hier weiter. 

Aus Lagasch der Zeit um 2600 v. Chr. stammt eine sogenannte Weiheplatte (Abb. 4), 
die im oberen ihrer zwei Bildstreifen spiegelbildlich verdoppelt eine Trankopferszene 
vor einem durch die Hörnerkrone in seiner Würde erkennbaren Gott und im unteren 
die Zubringung von zwei Opfertieren zeigt. Das voranschreitende bestimmte Antonius 
nach Kinnbart und aufgerichtetem Kurzschwanz mit voller Sicherheit als Ziege, die 
Hängeohren und das lange Haarkleid erkannte er aber zugleich als Merkmale schon 
längerer Domestikation. Auch auf der sogenannten Standarte von Ur, die auf der 
einen Großfläche Szenen von Kampf und Sieg, auf der anderen das Siegesmahl und die 
Einbringung der Beute zeigt, folgen unter den Herdentieren auf das Rind eine Ziege 
und zwei Schafe. Abermals ist die Ziege an Bart, Schraubengehörn und Kurzschwanz 
eindeutig zu erkennen, und abermals verweist ihr langes Haarkleid auf die Art ihrer 
wirtschaftlichen Nutzung. 

Diese ist aber nicht die einzige. Wir haben hiezu eindeutige Bildberichte aus der 
Akkadzeit (2350—2150 v. Chr.). Ein Rollsiegelbild (Abb. 5) versetzt uns mitten in 
die Ziegenzüchterwirtschaft hinein. Es ist weder vermerkt noch erschließbar, ob hier ein 
Ausschnitt aus einem Tempelzuchtbetrieb heiliger Ziegen gegeben oder ob damit über- 
haupt ein Bild vom Leben der Ziegenhalter und Ziegenzüchter des unteren Zweistrom- 
landes der akkadischen Weltreichszeit aufgerollt werden sollte. Kennzeichnend ist 
jedenfalls die reine Männerarbeit, das Melken von rückwärts, die Haltung der Ziegen 
in Hürden, die Hirtenhundhilfe und als sichtlicher Zuchtzweck die Milchverwertung, 
neben der aber auch auf die Haargewinnung damit verwiesen erscheint, daß die Ziegen 
wie jene Schafe, die der Hirte eben austreibt, als typische Haar- und Wolltiere mit der 
gleichen eigenartigen Streifung des Felles wiedergegeben sind. 

Wenn nun das zu gleicher Zeit beliebte Rollsiegelmotiv von Etanas Himmelfahrt 
(Abb. 6) durchweg in der Wiedergabe jener Szene der Heroensage, da der himmelwärts 
fliegende Adler den auf seinem Rücken emporgetragenen Etana auf die Erde zurück- 
blicken läßt, das sumerisch-akkadische Land unter ihm gerade durch die Darstellung 
von Ziegenzüchtern mit langhaarigen Ziegen und von Männern bei der Milchverarbeitung 
gekennzeichnet wird, so sind damit Milch- und Haargewinnung eindeutig als die Grund- 
werte der Ziegennutzung im unteren Zweistromland des 3. Jahrtausends v. Chr. bestä- 
tigt. Das lange Haarkleid als Domestikationserscheinung (frühest bezeugt um 2600 v. 
Chr.) und die Zugehörigkeit der Ziege zum Dumuzi-Inanna-Mythos (frühest belegt 
um 2600 v.Chr.) verweisen jedoch auf ein über die Bildaussagen unbestimmbar weit 
zurückgehendes, wesentlich höheres Alter der Ziegenzucht. 


Indien: 


Als einstweilen vereinzelter Bildhinweis auf Ziegenzucht in Indien des 3. Jahrtausends 
v. Chr. ist das Vorkommen der Ziege unter den Siegelbildern von Mohenjo-daro am 


was einer Abstammung des sumerischen Hausschafes von der Falconeriziege widerspricht. Die 
sonstigen sumerisch-akkadischen Ziegendarstellungen erlauben nicht, die Richtung der Schrauben- 
hornwindungen festzustellen (vgl. Antonius, S. 228). 

21 Antonius, S. 28. 

22 Schmökel, Taf. 39. 
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unteren Indus zu werten ??4, Die'großen Säbelhörner, Kinnbart und aufgerichteter Kurz- 
schwanz lassen eindeutig die Bezoarziege erkennen. Eine betont lange Halsmähne (auch ein 
Haarbehang an den Lenden?), die der Wildform fehlt, verweist auf Domestikation und 
auf Wolle als eines der Produktionsziele. Osteologisch ist die Hausziege vom Bezoar- 
stamme aus dem gleichzeitigen Harappa im Pandschab bezeugt ??®. 


Was Ziegenzuchtbezeugung und Ursprungsbestimmung durch die Knochenfunde aus 
urgeschichtlichen Siedlungsplätzen Vorderasiens der vorausliegenden Jahrtausende als 
ausschlaggebendes Quellenmaterial betrifft, hat sich im letzten Jahrzehnt eine neue Be- 
trachtungsweise herausgebildet ?®. Ihr Vorstoß ins Dunkel der Zuchtanfänge wird von 
folgender Erkenntnis getragen: Zuchtanfang fällt nicht mit dem ersten Erscheinen von 
zootechnisch als Haustierknochen bestimmbaren Skelettresten zusammen, sondern geht 
diesem wesentlich voraus. Folglich kann Zuchtanfang nur aus Veränderungen im Tier- 
knochenmaterial auf vor viehzüchterischer Entwicklungsstrecke erfaßt werden. Solche 
Wandlungen sind: eine in der Fleischnahrung der Menschen merkbar einsetzende Bevor- 
zugung einer Wildtierart, die später am gleichen Orte bzw. im gleichen Raume domesti- 
ziert erscheint; Abänderungen in der Altersstaffelung und Geschlechterzusammensetzung 
des knochenüberlieferten Tierstandes, abweichend von der natürlichen Alters- und Ge- 
schlechterzusammensetzung jägerisch erlegter Wildtiere, und dies sowohl als Anzeichen 
für eine vom jägerischen Wildtier-Erbeuten abrückende Lebend-Inbesitznahme des Wild- 
tieres sowie auch für eine Ausweichmaßnahme gegenüber Futtermangel bei noch er- 
fahrungsarmen Viehzuchtanfängern. 

Es ist klar, daß solcherart Aufschlüsse über Anfang der Viehzucht überhaupt und der 
Ziegenzucht im besonderen nur von Tierknochenfunden aus Siedlungsplätzen vor- 
viehzüchterischer, das ist vor.neolithischer Zeit und auch nur dann zu erwarten sind, 
wenn Sammlung sowie zootechnische Bestimmung und statistische Erfassung der Knochen 
entsprechend genau und erschöpfend durchgeführt wurden. 

Damit verlieren bekannt wichtige und bisher als Frühestdokumentierung der Vieh- 
zucht gerühmte Fundplätze zwar den Bedeutungserstrang ihrer Kronzeugenschaft, ihre 
Aussagen bleiben aber als Basis zur Rückerschließung der vorneolithischen Viehzucht- 
Entwicklungsstrecke von Wert. 

Auf die Ziegenzucht eingeschränkt, bedeutet dies an brauchbaren Prämissen im ein- 
zelnen: 

Anau Tepe ?? bei Merw in Turkmenien, Schicht I, II, 4.—3. Jahrtausend v. Chr. Wirt- 
schaftsniveau: Anbau (Kulturweizen- und Kulturgerstenkörner, Sichelsteine); Jagd; Vieh- 
zucht (Hund, Schwein, Schaf, Ziege, Rind domestiziert, auffallendes Überwiegen der 
Jungtierknochen; Wildformen für Schwein, Schaf, Rind, nicht aber auch für die Ziege 
fundbezeugt, die erst in Schicht II nachgewiesen ist). 

Shah Tepe ?5 bei Astrabad, untere Schicht zeitlich mit Anau II. Wirtschaftsniveau: An- 
bau; Jagd; Viehzucht (das kleine Hornvieh — Schaf 58,6 %, Ziege [Capra hircus sp.?] 
22,9% — in Führung gegenüber Rind 12,8 %, Esel 0,4% und Kamel 0,4 %; Schwein 
4,9 %; keine Wildform der Ziege unter der Jagdbeute). 

Tepe Sialk ?° bei Kaschan, 4. Jahrtausend v. Chr. Wirtschaftsniveau: Anbau? (flint- 
schneidige Knochensicheln mit figürlichem Griffende: Hasen- und Ziegenkopf, Mensch 
mit Grußgeste); Jagd mit Bogen, Schleuder und Keule auf Gazellen; Viehzucht (geringe 


22a Friederichs, S.16 f., Abb. 9. 

22b Piggott, S. 156. 

23 Dyson; Krajnov; Hanlar (11), S. 23 ff.; (III). 

24 Menghin (I), S. 303—308; Handar (II), S. 373 f., S. 376 £. 
25 Amschler (II); Handar (II), S. 380 f. 

26 Ghirshman 1, S. 10—24, S. 72—77; II (Vaufrey), S. 95 ff. 
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Knochenreste, keine statistische Bearbeitung, Domestikation morphologisch nicht fest- 
zustellen, aber nach dem Vorkommen einer größeren Zahl weiblicher und junger Wesen 
der Gattung Schaf neben Rind und Ziege als „Zucht in den Anfängen“ interpretiert; 
Spinnwirtel in größerer Zahl). 

Qalat Jarmo ?” bei Kerkuk im hügeligen Vorlande der kurdistanischen Hochgebirgs- 
ketten. Vorkeramisches Neolithikum um 5000 v. Chr. 2° Wirtschaftsniveau: Anbau (Kör- 
ner von Gerste und zweierlei Weizen im Übergang von den wilden zu den kultivierten 
Formen, eine Hülsenfrucht, Flintsichelklingen, Hauen, Mahlplatten); Viehzucht 95 % 
Anteil an der Fleischversorgung und Nutzung, davon nur 10 % Schwein neben Rind 
und Onager, aber 80 % Ziege und Schaf bei äußerst hohem Perzentsatz der Ziegen- und 
Schafsjährlinge; Hund). 

Tell-es-Sultan ?®, das alte Jericho, westlich des Jordans vor seiner Einmündung ins 
Tote Meer. Vorkeramisches Neolithikum um 6000 v. Chr. und früher ?°. Wirtschafts- 
niveau: Anbau (Körner- und Körnerabdrucke, noch unbestimmt, ob wild oder kultiviert; 
feingezähnte Flintsichelklingen, Grabstockbeschwersteine (?) von durchlochter Diskus- 
form, Mahlplatten); Jagd (hochprozentiger Anteil an der Fleischversorgung, Überwiegen 
der Gazelle ®! neben Antilope, Wildrind und Wildschwein; viele Flintpfeilspitzen; Hund). 

Zur Klarstellung der Viehzucht ist F. E. Zeuners ®? eingehenden Studien der Tier- 
knochen aus dem vorkeramisch-neolithischen Jericho als wesentlich zu entnehmen: Fürs 
erste war der Hund festzustellen. Dann verwiesen viele Knochen auf Tiere von Schafs- 
größe, ließen sich zu einem bedeutenden Teil als Gazellenreste bestimmen, im übrigen als 
Schaf und Ziege zugehörig annehmen, wenngleich nur Ziegen- und Gazellenhörner, nicht 
auch Schafshörner mit dabei waren, und schließlich ergaben sich zwei weibliche und ein 
männlicher Ziegenhornzapfen als aussagefähig zur Art- und Domestikationsfrage. 

Aus der morphologischen Erschließung eines windungslosen, steil aufgerichteten Ge- 
hörns von Krummsäbelform leiteten sich formbedingt und faunenzonal die Möglichkeiten 
einer Bestimmung als Sinai-Steinbock oder als Bezoarziege oder als Capra hircus Linne 
(die Hausziege) ab, und auf Grund einer wesentlichen Querschnittsabänderung des 
männlichen Hornzapfens im Verhältnis zur Wildform und zugleich in Annäherung an 
die bronzezeitliche Jericho-Hausziege gelangte Zeuner zu der viehzuchtgeschichtlich höchst 
wichtigen Entscheidung, daß die Ziege des vorkeramisch-neolithischen Jericho den Ent- 
wicklungsstand frühester Domestikation belegt, sich als primitive Capra hircus Linne 
zwischen den Wildtypus Capra hircus aegagrus Erxleben und den vollentwickelten 
Hausziegentypus einordnet und nach dem bis heute bekannt gewordenen Ausgrabungs- 
und Forschungsstand die einzige erreichte Hausbarmachung eines Tieres des vorkeramisch 
neolithischen Jericho (abgesehen von Hund und Katze ®?2) darstellt. Das Schaf fand sich 
zu Jericho bisher weder in Wildform noch als Haustier. 

Die Ziegen von Jericho sind gering an Zahl, ihre Knochenreste im Mahlzeitenrückstand 
so wenige, daß Zeuner zur Entscheidung offenläßt, ob die vorkeramisch-neolithischen 
Stadtbewohner von Jericho Züchter waren, die nur Ziegen zogen und im übrigen ihren 


27 Braidwood (I), (II), S. 26—31; Pittioni, S. 334—338. 

28 Nach Radiocarbontest: 4654 + 330, 4743 + 360, 4757 + 320 v. Chr.; Braidwood (III), 
S.75; neueste Daten nach mündlicher Mitteilung Braidwoods um 7000—6500 v. Chr. 

20 Kenyon (I, II); Braidwood (III), S.73—81; Sir Mortimer Wheeler; Pittioni, S. 330—333. 

30 Radiocarbontest: 5850 + 160, 6250 + 200 v. Chr. für die obersten Lagen der vorkeramisch 
neolithischen Schichten (Zeuner [II] S. 195—197). Vgl. Anm. 37. 

31 Eine Haltung der Gazellen in Gehegen analog der erwähnten Einrichtung frühdynastischer 
Zeit in Ägypten, oder mit Hilfe der Hunde zusammengehalten, erscheint nicht ausgeschlossen 
(Zeuner [1], S.70£.; [III], S. 52). 

s2 Zeuner (I); (I), 5.108; (III), 5.52, S.55. 

328 Zeuner (III), S.52—55. 
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Fleischbedarf aus der intensiv betriebenen Jagd deckten, oder ob die Stadtbevölkerung 
für eigene Erzeugnisse gelegentlich Ziegen von auswärts lebenden nomadischen Ziegen- 
züchtern eintauschten. Daß der Stadthabitus des vorkeramisch-neolithischen Jericho nach 
Genesis, Wirtschafts- und Gesellschaftsstruktur noch durchaus ungeklärt ist, mahnt zur 
Vorsicht vor Überwertung des städtischen Kulturniveaus °?®. Überdies ist m. E. als dritte 
Möglichkeit zur Erklärung der geringen Ziegenzahl der Versuchscharakter jeder ein- 
setzenden Hausbarmalhung und ihre versuchsbedingte Beschränkung auf eine Kleinzahl 
der Versuchsobjekte‘in Erwägung zu ziehen. 

Die Ziegen von Jeriho — ein Beleg beginnender Zucht! Auch Beleg der absolut 
chronologisch frühesten Herdentier-Domestikation? 

Bisher trifft unser Vortasten nach dem Domestikationsbeginn der Ziege als des ersten 
züchterisch der Natur entnommenen Herdentieres drei Anzeichen für einen Anteil schon 
des mesolithischen Menschen an dem einsetzenden Fortschritt. 

Das erste macht R. H. Dyson jr. augenfällig. Die von R. J. Braidwood °* erkannten 
Wegmarken der mesolithischen-neolithischen Entwicklung im kurdischen Hügelrand 
Mesopotamiens: Palegawra (Höhlensiedlungsplatz mesolithischer [?] Jäger auf Ziegel 
Schaf, Schwein, Gazelle, Hirsch) — Karim Shahir (kurzfristig benützte Freilandstation 
protoneolithischer Jäger — Sammler) > Qalat Jarmo (vorkeramisch-neolithisches Bauern- 
dorf), versieht Dyson in viehzuchtgeschichtlicher Perspektive mit den Angaben des 
perzentuellen Anteils von Ziege/Schaf im Speiserückstand: Palegawra 30% > Karim 
Shahir 50 % — Qalat Jarmo 80 % mit außergewöhnlich hohem Hundertsatz der Jähr- 
linge. Was ist daraus zu erkennen? Die Kontinuität des Nutzungsanstieges und der un- 
bedingt damit verbundenen Beobachtungsintensivierung und Erfahrungsbereicherung mit 
den Ovicaprinen ist greifbar deutlich und liegt als Entwicklungsbewegung an einem 
domestizierbaren und tatsächlich am Orte domestiziert vorkommenden Tiere unbezweifel- 
bar auf der Linie der vom Mesolithikum an allmählich entstehenden Ziegendomestikation. 

Der zweite in gleiche Richtung gehende Hinweis ergibt sich aus der spätmesolithischen 
Höhlenbesiedlung von El-Khiam in Palästina ®°. Hier stieß man in einem Natufien- 
Aufschluß auf einen Tierknochenrückstand, der aus je einem Knochen von Rind und 
Schwein ?® sowie aus Knochen des Equus mauretanicus, der Gazelle, des nilotischen 
Fuchses und aus vielen Skelettresten der Bezoarziege sich zusammensetzte. Diese Ziegen- 
knochen ergaben zwar wie die anderen des Fundverbandes morphologisch keinerlei 
Domestikationsanzeichen, aber die Hausbarmachung der Ziege scheint auf Grund der 


»2b Auf dem erwähnten 5. Internationalen Kongreß für Vor- und Frühgeschichte 1958 vertrat 
R. J. Braidwood im Gespräch mit mir sowie in seinem Vortrag „Radioactive Carbon Chronology 
and its Implications in Understanding the Appearance of the Effective Village-Farming Com- 
munities in Southwest Asia“ die Auffassung von der vorkeramisch-neolithischen Stadtbevölkerung 
Jerichos als „Intensified Village Community“ (höhere Dorfgemeinschaft) und brachte diese Ansicht 
auch in seiner sehr beachtenswerten Übersichtstabelle über die Radiocarbondaten des Nahen 
Ostens zur Anschauung. Diese statistische Darstellung umfaßt die radiocarbondatierten Aufschlüsse 
des Nahen Ostens unter Kennzeichnung ihrer Wirtschaftsbasis (zugegebenermaßen spekulativ 
hypothetisch) zeitlich gereiht und in seine Großräume eingeordnet. Die führende Stellung der 
Hügelrandzone mit Qalat Jarmo und Tell-es-Sultan (Jericho) springt in die Augen, auch deren 
zeitliche Nähe fällt auf. Die materialfundierte Scheidung der Begriffe „höhere Dorfgemeinschaft“ 
(Braidwood) und „Stadt“ (Kenyon) wird dringend notwendig auch im Hinblick auf die Erfassung 
der Ziegenzuchtform. 

33 Dyson, S. 663. 

%2 Braidwood (II), S. 23—26. 

35 Zeuner (I), S.72. 

9° Beide Gattungen in der örtlichen Wildfauna vertreten. Vaufrey hält Ziege, Rind und Schwein 
für domestiziert. Zeuner schließt Rind und Schwein von dieser Annahme aus. 
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Feststellung, daß EI-Khiam im Verbreitungsgebiet des Sinai-Steinbocks liegt, und im 
Verein mit jener biologischen Tatsache zu erschließen und glaubhaft zu machen, daß der 
Sinai-Steinbock und die Bezoarziege als nächstverwandte Artvertreter niemals zu gleicher 
Zeit im gleichen Raume unvermischt auftreten würden, wenn nicht durch Domestikation 
eines der beiden — und das kann nur die Bezoarziege sein — die Kreuzung verhindert 
wäre. 

Ziegendomestikationsbeginn im Natufien von El-Khiam bedeutete chronologisch einen 
schon vor 7000 v. Chr. liegenden Fortschritt ?”, 

Aber das naturwissenschaftliche Herantasten an den Zuchtursprung kann nicht als 
een seines Nachweises gelten. Ist ihm von urgeschichtlicher Seite eine Stütze zu 

1eten? 

Im Blickwinkel von Leben und Wirtschaft gab jüngst Dorothy A. E. Garrod a eine 
klare Darstellung der Natufkultur. Demnach zeigt sich deren Verbreitung bisher auf 
einen schmalen Streifen von Südwestsyrien, Libanon und Palästina beschränkt. Keiner 
der Fundplätze liegt mehr als 40 km von der Küste entfernt. Am reichsten sind sie in 
Palästina vertreten. 

Bisher wurden die Siedlungsplätze hauptsächlich in Höhlen und unter Felsdächern, 
nur vereinzelt unter freiem Himmel aufgedeckt, wie jüngst vielversprechend der zu Ain 
Mallaha am Huleh See in Obergaliläa. Sie bezeugen in den Küstengebieten ein lang- 
fristiges Verweilen, unter den Abris der Wüste Juda nur vorübergehende Aufenthalte. 

Die Natufkultur tritt unvermittelt mit Vollausprägung ihrer kennzeichnenden Züge 
in Erscheinung, läßt eine Dreistufung ihres Ablaufes und einen unterbrechungslosen Über- 
gang ins neolithische, dem vorkeramischen Jericho nahverwandte Tahunien erkennen, 
blieb aber bisher hinsichtlich Entstehung und Herkunft im Dunkeln. 

Am deutlichsten zeigt sich das untere Natufien in seinen zwei Hauptplätzen: Mugharet 
el-Kebara und Mugharet el-Wad im Berge Karmel. Nach D. Bate erlauben die reichen 
Tierknochenrückstände mit ihrem außerordentlichen Übergewicht der Gazelle über Wild- 
ziege, Wildpferd und Halbesel sowie mit dem Vorkommen von Edelhirsch und Dam- 
hirsch den Schluß auf ein heißes Klima, fast wüstenhaft in gewissen Landstrichen, in 
anderen gemäßigt mit dauernd wasserführenden, mündungsnah versumpften Flüssen 
und mit Waldwuchs in den Tälern und an den Berghängen. Im einzelnen verweist der 
tierische Artenbestand auf die besondere Gängigkeit des Gebietes. 

Im Flintgerät des unteren Natufien dominieren kennzeichnend die mikrolithischen 
Segmente als Einsatzschneiden vermutlich in hölzerne Spieße und Speere und besitzen die 
Sichelklingen einen zu typischer Gratform zweiseitig zugerichteten, Rücken für den Ein- 
satz in Nuten von V-Querschnitt. Zwei vollständig erhaltene Knochensicheln aus Kebara 
zeigen skulptierte Enden, einmal einen Ziegenkopf, das andere Mal den Kopf eines Halb- 
esels. Als ebensolche Sichelknaufe, aber losgebrochen von der Schäftung, erhielten sich ein 
Wildpferd- und ein Hirschköpfchen sowie aus Mugharet el-Wad die Gesamtdarstellung 
eines Hirschkälbchens. Zum Fischspeeren mögen leichte, einseitig gezähnte Knochen- 
spitzen, zum Angeln dünne beidseitig zugespitzte Knochen und knöcherne U-Haken mit 
Knopf an einem Ende gedient haben und zur Fellbearbeitung Geweihhobel aus Dam- 
hirschstangen benützt worden sein. Letztere zeigen das eine Ende durch Gebrauch abge- 
schrägt und geglättet. In allen Unter-Natufienplätzen gab es Steingefäße, auf deren Be- 
stimmung als Mörser eine Reihe von Stößeln verweisen, einer davon in Form eines Gazel- 


#7 Die ursprünglich schätzungsweise mit 6000 v. Chr. bestimmte Datierung des Natufiens ver- 
schiebt sich vor 7000 v. Chr. auf Grund der C!%-Datierung der obersten vorkeramisch-neolithischen 
Kulturschichten von Jericho mit rund 6000 und auf Grund der schätzungsweisen Datierung seiner 
untersten Schichten mit rund 7000 v. Chr. 

37a Garrod, S. 211—227. 
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len- oder Hirschhufes, ein anderer an einen Phallus erinnernd, vereinzelt mit Farbresten 
als Beleg für die Verwendung zum Farbreiben, im übrigen vermutlich zum Zerstoßen 
von Samenkörnern oder zu anderer Speisebereitung jedenfalls intensiv gebraucht, wie 
ein durchgeschlagener und mit einem Flintstück geflickter Kalksteinmörser überliefert. 
Eine besondere Vorliebe für Körperschmuck spricht aus der Verwendung von Perlen vor 
allem aus den röhrenförmigen Dentaliumgehäusen, dann auch aus durchlochten Eck- 
zähnen von Fuchs und Hirsch und speziell geschnitzt aus Gazellenphalangen, aus anderen 
Tierknochen auch zu Hirschgrandlform. 

Das mittlere Natufien wird durch das erste Erscheinen des Hundes, zugleich aber auch 
durch einen Qualitätsniedergang in der sonst unveränderten materiellen Kultur gekenn- 
zeichnet. 

Im oberen Natufien sind die Sichelflinteinsätze entweder von schmaler, flachrückiger 
Form, verwandt denen des unteren Natufien; oder aber erfordert der neue segment- 
förmige Typus aus breiter, dicker Klinge mit grobgezähnter Schneide eine derbere 
Schäftung, etwa Tierunterkiefer eher als Hirschrippen mit tierfigürlich geschnirztem Knauf. 

Die wichtigste ergologische Neuheit des oberen Natufien ist aber die hier erstmalig 
auftretende Flintpfeilspitze von erweisbar bodenständiger, so charakteristischer Form- 
gebung und intensiver Formentwicklung, daß außer den zwei Obernatufien-Siedlungs- 
plätzen EI-Khiam und Mugharet el-Wadi Fallah die Verbreitung dieser Endstufe allein 
im Vorkommen ihrer Pfeilspitzen an anderen Örtlichkeiten älterer Natufienbesiedlung 
als Niederschlag von „Kurzbesuchen“ der oberen Natufienbevölkerung erkannt werden 
kann. Wirtschaft und Mentalität kennzeichnen auch diese Spätnatufienleute als Jäger. 

Wozu dienten aber bei ihnen die typisch jägerisch geschmückten, flintschneidigen 
Sicheln? Wir haben keine Fundunterlagen, um zu entscheiden, ob die Natufleute die 
Sicheln sammlerisch zum Schnitt wilder Gräserähren nutzten oder damit selbstgesätes 
Getreide abernteten oder überhaupt weder das eine noch das andere, sondern Schilf für 
ihre Pfeile damit abschnitten. Von den Natufienbesonderheiten sagen hiezu aus: Mörser, 
samt Stößel zum Zerstampfen von Pflanzennahrung, einer der Stößel in Form eines 
Hirschhufes, Flintpickel, deren Verwendung als Handgerät zur Bodenbearbeitung er- 
wogen wurde, und schließlich ein typischer Gebrauchsglanz der Sichelklingen. In Summe 
ergibt sich daraus aber keinerlei eindeutiges Kennzeichen von Wirtschaft und Wirtschafts- 
stand; denn zerstampft werden Wild- und Kulturgetreide in gleicher Weise; und wenn 
der Pickel ein Grabgerät war, dann diente er als solches auch in den Händen des Samm- 
lers; selbst was den Gebrauchsglanz betrifft, der durch den Silicatgehalt der reifenden 
Gräser auf den Klingen entstand, kann er nach einem von Braidwood jüngst°® gebrachten 
botanischen Vermerk ebensogut vom gleichfalls sehr silicatreichen reifenden Schilf her- 
rühren, für dessen Schnitt die flintschneidigen Sicheln technisch zweckmäßiger erscheinen 
als für den Ährenschnitt der Getreidehalme, denen eine besondere Brüchigkeit ihrer 
Ährenspindeln als eine wesentliche Verlustgefahr für die Körner eigen ist ®®. Auch Gor- 
don Childe*° neigt sichtlich dazu, den Natufien-Sichelkomplex als Anzeichen für Anbau- 
anfang zu erkennen, und erklärt die durchaus nicht sinnharmonische Bildanbringung von 
jägerischen Beutetieren am Knauf der Knochensicheln als magisch schmückend mit den 


38 Braidwood (III), S. 78. 

»® Daß die Brüchigkeit der Ährenspindeln allein eine Eigenheit der Wildgetreide sei und daß 
solcherart die Sichel unter dem Gerät einer Wirtschaft deren Anbau und Kulturgetreide bezeuge, 
hiezu ist „von den Botanikern das letzte Wort noch nicht gesprochen“ (Braidwood [111], S. 78, 
entgegen Sauer, 5.81). Vgl. v. Wissmann, S. 87. Wesentlich erscheint, daß mit der Verstärkung 
der jägerischen Tätigkeit im oberen Natufien (Bogenwafte!) die Umstellung auf einen gröberen, 
möglicherweise dem Schilfschnitt angepaßten Flintschneidentypus der Sicheln erfolgte. 

#0 Childe, S. 61. 
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Grasfresser-Darstellungen eingeleitete Erfolgssteigerung des Erntemessers. Sie kann durch 
die ungezwungene Deutung als Hinweis auf Schilfrohrschnitt im Sinne der Gewinnung 
von wichtigem Rohmaterial zur Herstellung der Pfeile, der charakteristisch dominieren- 
den Jagdwaffe des oberen Natufien, ersetzt werden. 

Ungeachtet einer gesteigerten Sammelei und eines technisch verselbständigten Fisch- 
fanges, stand die Jagd offenbar im Wirtschaftszentrum der Natufleute. Die Pfriemen und 
Nadeln aus Knochen verweisen darauf im Zusammenhang mit der Fellverwertung, und 
es fügt sich arbeits- und wirtschaftsgemäß auch ein, daß der Hund als einziges Haustier 
im Natufien direkt nachgewiesen ist. 

Diesem Kulturmilieu gehören nun die Ziegen von EI-Khiam zu. Mit welchem Platz im 
vorviehzüchterischen Entwicklungsablauf auf syrisch-palästinensischem Boden? Zur Ant- 
wort bieten sich derzeit folgende Daten: 1. 1893 wurden im oberen Paläolithikum der 
Anteliashöhle im Libanon Steinbock und Bezoarziege nachgewiesen %%, Wenn diese Zu- 
ordnung richtig ist, wenn die Gängigkeit des Gebietes für Wild und Eiszeitjäger in 
gleichem Maße als mitbestimmend bei der Grenzziehung von Verbreitungsraum bzw. 
Jagdbereich wirkte und wenn das biologische Gesetz von der Unmöglichkeit einer 
örtlichen Koexistenz so nahe verwandter Formen, wie Steinbock und Bezoarziege sind, 
zu Recht besteht, so muß hier mit zeitlich unterscheidbarer Überlappung der Verbreitungs- 
gebiete von Ziege und Steinbock gerechnet werden, was durch neue Aufschlüsse unter 
genauester Schichtbeobachtung festzustellen wäre. Jedenfalls belegen der Antelias-Auf- 
schluß und das „sehr viel reichere Vorkommen der Ziege im Aurignacien am Berge 
Karmel ?°5* im Gange der Ziegenzucht-Entstehung nicht nur das spezielle Jägerinteresse 
an diesem Wilde, sondern lassen auch hinsichtlich der Wildziege auf jene Kenntnisintensi- 
vierung und Erfahrungsanreicherung des Eiszeitjägers schließen, die die Grundvoraus- 
setzung jeder Tier-Mensch-Lebensgemeinschaft bilden. 2. Vom unteren Natufien der beiden 
seewärts gelegenen Karmelhöhlen El-Kebara und EI-Wad, besonders aber von der Frei- 
landstation Ain Mallaha wird der Fortbestand des „reicheren Vorkommens von Ziegen“ 
im Rückstand der Fleischnahrung gemeldet, und vom oberen Natufien der El-Khiamhöhle 
die Vielzahl der Ziegenknochen besonders hervorgehoben ?°. 

Die Ziegen aus dem oberen Natufien von El-Khiam stehen somit nicht isoliert, sondern 
sind vielmehr Glied einer Kette von Belegen für jenes jägerische Beharren, das schließlich 
in den Ziegen von Jericho vom ersten zootechnischen Nachweis einer Domestikations- 
erscheinung begleitet ist, vom weiteren frühbronzezeitlichen Wirtschaftsinteresse der Be- 
wohner Jerichos für die Ziege bestätigt wird und m.E. direkt dafür aussagt, daß im 
palästinensisch-syrischen Raume in der vor dem protoneolithisch-präkeramischen Jericho 
liegenden Entwicklungsstrecke, das ist im oberen Natufien, der erste Schritt zur Haus- 
barmachung der Ziege vollzogen wurde. 

Ein dritter Hinweis auf die schon im Mesolithikum über den Hund hinausgehende 
Domestikation von Herdentieren liegt aus Ghar-i-Kamarband (Belt cave, Gürtelhöhle) 
am Südostwinkel des Kaspischen Meeres unfern der Küste ** vor. Die 27 unterscheidbaren 
ungestörten Höhlenschichten lassen folgende kultur- und absolutchronologische Bestim- 
mung *? der Höhlenbewohnung zu: Neolithikum (Schicht 1—7) — 5330 v. Chr.; vor- 


40a Zeuner (I), 5.72. 

0b Narr, S.421, Anm. 57. 

0c Bedauerlicherweise hat das Tierknochenmaterial der Natufien-Siedlungsplätze bisher weder 
eine entsprechende zootechnische Untersuchung noch eine statistische Bearbeitung gefunden. Von 
Ain-Mallaha ist die bisher nicht mögliche C!?-Datierung des Natufiens zu erwarten. 

a1 Coon (I); (II), S.128—173. 

a2 C12_Daten (Coon [11], S. 171). Vgl. Narr, S. 416 ff., 422, der entgegen den folgenden C}4-Da- 
ten Coons eine Datierung der hier herangezogenen Schichten 11—17 ins „5. oder teilweise gar ins 
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keramisches Neolithikum (Schicht 8—10) — 5840 v. Chr.; Spätmesolithikum (Schicht 
11—17) — 6620 v. Chr.; Zwischenschichten (18—21); frühes Mesolithikum (Schicht 
22—27) — 9530 v. Chr. Coon stellt methodisch vorzüglich das Fund- und Beobachtungs- 
material fast ausschließlich tabellarisch gefaßt zur weiteren Bearbeitung bereit. Den Tier- 
resten wurde besondere Aufmerksamkeit geschenkt. Von 14 006 *° als möglicherweise z00- 
logisch verwertbar aus dem Ausgrabungsgesamtergebnis ausgewählten erwiesen sich 
leider nur 2034 Huferknochen im allgemeinen * bzw. 1170 Säugetierknochen im Detail 
bestimmbar *. 

Ob nach Flintgerät ** oder Tierknochenrückstand 47 beurteilt, zeigen sich die Schichten 
der spätmesolithischen Höhlenbewohnung (Schicht 11—17) am ergiebigsten an Funden: 
kennzeichnend reich im Vergleich zu den anderen Besiedlungszeiten an Schabern, Sägen 
und Messerklingen *, in kennzeichnendem Höchstmengenverhältnis auch der Mahlzeiten- 
rückstand. Seine Aussagen zu Wirtschaftsform und Viehzuchtstand sind interessant 
Tab.1): 

Das Schwein fehlt (?). Für Gazelle und Rind springt die Kontinuität ihres Vorkom- 
mens von frühester Besiedlung (Schicht 27) an, ihre stete Zunahme und ihre absolut hohe 
Zahl gegenüber allen anderen Tieren in die Augen. An Dyson anschließend hier etwa 
an beginnende Domestikation zu denken, wird vom Tabellenbild bei der Gazelle durch 
ihr sichtlich jähes Ausscheiden aus den Fleischtieren der neolithischen „Belt cave“-Besied- 
lung (ab Schicht 10) eindeutig ausgeschaltet. Beim Rind kommt zur Verneinung der 
Hausbarmachung durch die bedeutende, nach der C1*-Schichtdatierung an 500 Jahre 
ausmachende frühneolithische Unterbrechung (Schicht 6—9) eines eventuellen Entwick- 
lungszusammenhanges im gleichen Sinne auch die zootechnische Feststellung, daß das 
außergewöhnlich große mesolithische Rind von Ghar-i-Kamarband (Schicht 11—27) ein- 
deutig als Bos primigenius ?° erkennbar ist. Somit verweisen Gazella sowie Bos primi- 
genius zusammen mit den Cerviden und auch dem Canis familiaris aus Schicht 14 klar 
auf Jagdwirtschaft der spätmesolithischen Höhlenbewohner. 

Für Capra und Ovis gibt vorerst die unterbrechungslose Zugehörigkeit ihrer zer- 
schlagenen Knochen zu den Fleischtieren vom Spätmesolithikum bis in die Zeit der neo- 
lithischen Viehzucht (mit Hausrind und Hausschwein ab Schicht 5) den Hinweis auf die 
in diese Entwicklungsstrecke unbedingt eingeschlossene Hausbarmachung des kleinen 
Hornviehs. Die Aussagen der Tabelle 2 bestätigen dies. Geschieden in Jungtiere, er- 
wachsene Tiere und Hornfunde, gewährt das Knochenmaterial Einblick in die Alters- 
zusammensetzung der verspeisten Tiere, in der sich überlegte Haustierschlachtung von 
naıturgebundener Wilderbeutung scheidet. Man beachte für das Spätmesolithikum 
(Schicht 11—17): Unter insgesamt 744 Knochen des Wildtiers Gazelle waren 3 (= 0,4 %) 
von Jungtieren, während gleichzeitig von 13 Ziegenknochen 3 (= 23 %) Jungtieren 
zugehörten und als Anzeichen für Ziegenhausbarmachung insofern erkennbar werden, als 
sich dieser Prozentsatz in bruchloser Steigerung im Neolithikum, der Zeit erfolgter 
Domestikation, auf 46 % erhöht. 

In Ghar-i-Kamarband war die Ziege früher als das Schaf, ablesbar vom Knochenbe- 
stand im allgemeinen sowie vom Fehlen der Lämmer im besonderen. 


frühe 4. Jahrtausend v. Chr.“ und ihre Parallelisierung kaum früher als mit dem späten proto- 
neolithisch-präkeramischen Jericho für nicht mit Sicherheit auszuschließen erachtet. 
22 E99) HTADNZIAN 
a &Xeyoyr (NO) Eon 218% 
5 Coon (T), Tab. 4 A. Vgl. hiezu die fachmännisch zoologische Kritik Boessnecks (IDIIST#3: 
#8 Coon (I), Tab. 14B. 
a7 Coon (I), Tab. 4B. 
#8 Flintsicheln erscheinen erst in den neolithischen Schichten! 
® Coon (I), S. 50. 
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Abb. 1: Rollsiegelbild aus dem frühen 3. Jahrtausend v. Chr.: Jagd im Gebirge auf 
Bezoarziegen (Schmökel, Taf. 7) 


Abb. 2: Rollsiegelbild aus dem frühen 3. Jahrtausend v. Chr.: Ziegen im Ge- 
hege (?) (Schmökel, Taf. 12) 


Weiheplatte aus Nippur um 2600 v. Chr. 
Abb. 3: Schwarz und rot bemalte Urne (Christian, Taf. 277) 


aus Chafadschi um 2600 v. Chr. (Chri- 
stian, Taf. 157/2) 
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Abb.5: St Rollsiegelbild a aus der Akkadzeit 2350-2150 v. Chr.: 
Ziegenzüchterarbeit (Weber, Abb. 405) 


Abb. 6: Rollsiegelbild aus der Akkadzeit 2350-2150 v. Chr.: Etanas Himmelfahrt 
(Schmökel, Taf. 48) 
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Abb. 7: Karte der Reihenfolge der primären Ursprungszentren züchterischer Kulturen im 
Sinne der Hypothese von C. O. Sauer (v. Wissmann, Abb, 4) 
1 = vermutete Lage des Meeresspiegels um 8800-8100 v. Chr, 2 = vermutete Lage des 
Meeresspiegels um 5000 v. Chr, 3 — vergletschertes Areal im 9. Jahrtausend v. Chr., 
A Wüstenhafte Gebiete um 5000 v. Chr. 


Zur Frage der Herdentier-Erstdomestikation 


Nur am Rand vermerke ich zu den drei dargelegten Anzeichen von Anfängen der 
Ziegenhausbarmachung im Mesolithikum, daß kürzlich auch aus der mesolithischen Höh- 


lenstation beim Aul Coch im Bergdaghestan Knochen von Hausziege und Hausschaf ge- 
meldet wurden 5°, 


Forschungs- und Erkenntnisstand: 


In Sumer und Akkad des 3. Jahrtausends v. Chr. ist die Ziege volldomestiziert und auf 
Milch- und Haarproduktion spezialisiert, gehört zum Mythos der großen Muttergöttin 
und läßt sich damit insgesamt an Alter als unbestimmbar weit über 3000 v. Chr. zurück- 
reichend erkennen. 

Tiefer in der Zeit ist die Hausziege osteologisch im 4. Jahrtausend v. Chr. in der An- 
bau-Viehzuchtwirtschaft von Anau II und Shah Tepe (untere Schicht) zusammen mit 
Hund, Schwein, Schaf und Rind bezeugt, ohne daß unter der Jagdbeute wie bei den 
anderen Haustieren auch die Wildform der Ziege vertreten wäre. 

Qalat Jarmo um 5000 v. Chr. weist mit dem Hochstand der Ovicaprinen und ihrer 
Jährlinge auf frühe Ziegenzucht innerhalb einer Anbau-Viehzuchtwirtschaft mit Hund, 
Schwein, Rind und Onager bei völlig in den Hintergrund getretener Jagd. 

Bei allen übrigen Aufschlüssen: dem Tepe Sialk (5. Jahrtausend v. Chr.), dem vorkera- 
misch-neolithischen Jericho (7. Jahrtausend v. Chr.), dem mesolithischen Ghar-i-Kamar- 
band (7. Jahrtausend v. Chr.) und dem mesolithischen El-Khiam (spätes 8. Jahrtausend 
v. Chr.), zeigt sich die Jagd (Gazelle!) von wirtschaftlich tragender Bedeutung, sind die 
Flintsicheln offenbar kein Beleg für Anbau, sondern eher für Sammelei und Schilfschnitt 
(Schilfhütte, Schilfmatte, Rohrpfeilschäfte 1), und beschränkt sich der Zuchtanfang auf 
Hund und Ziege ’?. Es erscheinen also Jäger im Großraum des Alten Orients als Erst- 
züchter der Ziege. Tiefen- und wurzelwärts in Zeit und Entwicklung bestehen Anzeichen 
für einen Anschluß an das Spätpaläolithikum in einer charakteristisch eiszeitlichen Jagd- 
spezialisierung auf die Ziege und kommen Vertreter der Gattung Ziege vom Mousterien 
an in den Jagdstrecken einzeln, einmal sogar durch die Sondergestaltung einer Bestattung 
mit Hilfe der Hörner speziell betont °°, vor. 


2 


Es ist eine alte Erfahrung: Jede weitgespannte, weltumfassende Entwicklungsschau 
fesselt und wirkt bestechend. 

C. ©. Sauer °* formt sein universalgeschichtliches Bild von Entstehung und Ausbreitung 
der Landwirtschaft 5 auf Grund seiner Erkennung „der schöpferischen Kulturherde“ 
(creative culture hearths) und geht hiezu von folgender Grunderkenntnis aus: „Die Vor- 
geschichte und die Geschichte zeigen, wie Menschengruppen durch das einschätzende und 
lernende Erkennen von Hilfsmitteln, die sich dann wellenhaft ausbreiten, in den Momen- 
ten der Erfindung (die lebensfähigen Mutationen vergleichbar sind) wichtige Schritte tun, 
die nur in wenigen, jeweils naturbegünstigten Gebieten und selten mehrmals getan wer- 
den. Mit diesen Schritten treten sie in Daseinsstadien ganz neuer Möglichkeiten, Anfor- 
derungen und Verantwortungen ein, in Lebenszusammenhänge, die von Geist und Sitt- 


50 Krajnov, 5.13. 

51 Schilfhütten wahrscheinlich für Tepe Sialk, Schilfmatten nachgewiesen für Qalat Jarmo und 
das vorkeramische Neolithikum von Jericho, Schilfrohrpfeilschäfte wahrscheinlich für El-Khiam. 

52 Tepe Sialk ausgenommen? 

53 TeSik-Tas. Handar (1), S. 80 ff. 

58 Sauer. 

55 Lies: Anbau von Pflanzen und Halten von Nutztieren. 
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lichkeit Umwälzungen verlangen. Diese Ursprungsherde neuer Kulturen ®® sind in vor- 
geschichtlicher Zeit am leichtesten durch ihre Erfindungen erkennbar, und zwar an erster 
Stelle durch diejenigen Erfindungen, die den Menschen zumHerrn über andereLebewesen, 
über Pflanzen und Tiere machen, durch die züchterischen Erfindungen, neben denen die 
technischen einhergehen. Diese Erfindungen sind nicht nur in einer Gunst des Natur- 
raumes, sondern auch in religiöser, sittlicher und geistiger Entwicklung eingebettet.“ 7 

Entstehung und Ausbreitung dieser Erfindungen zu erfassen, zeigen sich somit zwei 
Wege: ein naturwissenschaftlicher, gewiesen von der Gunst der Naturräume, und ein 
geisteswissenschaftlicher, gekennzeichnet vom kulturellen Stand ihrer menschlichen Be- 
wohner. Sauer folgt dem ersteren und gelangt zu dem hypothetischen frühmenschheits- 
geschichtlichen Entwicklungsbild, das 4.v. Wissmann vomStandpunkt der klimageschicht- 
lichen Einflüsse präzisierte (Abb.7). In Kürze besagt die Kartenskizze zu unserem 
Thema: Die Entwicklung der Nahrung erzeugenden Wirtschaft nahm bei Fischer-Samm- 
lern, einer Bevölkerung stärkerer Seßhaftigkeit der tropischen Küsten und Stromwälder 
am Golfe von Bengalen, ihren Anfang mit der Zucht der Tiere des Haushalts (Hund, 
Schwein, Geflügel) im Verein mit dem Pflanzen von Knollengewächsen. Dieses Fischer- 
Pflanzertum mit Zucht der Tiere des Haushalts kam auf seinem Ausbreitungswege abseits 
von den Strömen durch Trockenwald und Waldsteppe zum Hirse-Samenbau und gelangte, 
umweltbedingt und menschlich schöpferisch gefördert, im Gebirgsraum um den Hindu- 
kusch zur ersten Herdentierzucht mit Ziege und Schaf und damit zur Wirtschaftsform 
des Kleinvieh-Bauerntums. 

Dieser Abschnitt der Sauerschen naturwissenschaftlichen Hypothese betrifft das histo- 
rische Geschehen, zu dessen Aufhellung wir auf dem anderen Wege zu gelangen trachteten: 
den ZuchtanfangderZiegealsersten Herdentiers. Wir merken: Die 
von zwei verschiedenen Seiten vorgetriebenen Stollen treffen einander nicht; oder noch 
nicht? Dies nicht nur in unserem Falle. Die wertvolle Studie v. Wissmanns erweist sich in 
vielem als ein Ringen, Materialaussagen und Arbeitsergebnisse, die mit Sauers Hypothese 
divergieren, auszugleichen und in Einklang zu bringen. Dies bestärkt mich in meiner 
von Fachpatriotismus durchaus freien, allein der Wahrheitssuche ergebenen Überzeugung 
von der absolut erstrangigen Bedeutung des urgeschichtlichen Fundgutes als grundlegen- 
den und führenden Quellenmaterials für die Universalgeschichte ältester Epochen ®. 
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Tabelle 1* 


Übersicht über die Säugetierreste aus Ghar-i-Kamarband 
nach Knochenzahl 


Neolithikum 


Vorkeram 
Neolithikum 


E 
3 
- 
[eo] 

I © 
: 
Q 
(7) 


Frühmesolithikum 


—= Gazella Ce. = Cervus Can. = Canis Vv. = Viverridae 
Cp. = Capra Cd. = Cervid Fl =BRelis R. = Rodentia 
Ov.= Ovis E.A. = Equus Asinus VI. = Vulpes 
Bo. = Bos S. = Sus Ph. = Phoca 


* Coon (T), Tab. 4A mit kleinen Abänderungen. 
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Tabelle 2* 
Übersicht über die Altersstaffelung der kleinen Huftiere 
aus Ghar-i-Kamarband 


Gazella 
Schicht — —— —— [| 
J E H S 
1 
2 2 2 
RE 
Ar en er 
3| 4 
ei) ee 
72 > 


Vorkeram. 
Neolithikum 


2520111415936 


156 | 169 


Spätmesolithikum 


Frühmesolithikum 


10 


Summe 


J = Jungtier H = Horn 
E = erwachsenes Tier S Summe 


I 


* Coon (Il), Tab. 5A. 


EEEEERE 


28|9|63 


1 
1 


armer 


C/O = Capra/Ovis 
** ein Jungtierhorn 
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Prophetismus und Messianismus als völkerkundliches und 
‚universalgeschichtliches Problem 


Von 
WILHELM KOPPERS 
Wien 


Im Bereiche der Naturvölker, namentlich Amerikas, Afrikas und Ozeaniens, sind seit 
längerem revolutionäre Bewegungen und Strömungen bekannt, die vielfach als Mes- 
sianismen, Prophetismen usw. bezeichnet werden. Während die einschlägigen Erscheinungen 
in der Vergangenheit nur für einzelne Erdgebiete behandelt wurden, ist vor kurzem in 
einer in Wien geschriebenen Studie, die den Italiener Dr. G. Guariglia zum Verfasser hat, 
eine Bearbeitung des Themas in einem die ganze Erde umfassenden Sinne vorgelegt 
worden. Diese Arbeit hat den Titel „Prophetismus und Heilserwartungs-Bewegungen als 
völkerkundliches und religionsgeschichtliches Problem“. Angesichts der gegebenen und nun 
besser erkannten Tatsachen hat der Verfasser mit Absicht das Wort „Heilserwartung“ 
dem Titel eingefügt. Es steht nämlich nicht immer ein ausgesprochener Messianismus oder 
Prophetismus in Frage, sondern vielfach handelt es sich nur um irgendeinen Heilserwar- 
tungsglauben bzw. um eine dementsprechende Bewegung. 

Eine so gut wie allgemeine Charakterisierung dieser Bewegungen ist, soweit die Natur- 
völker in Betracht kommen, mit der Tatsache gegeben, daß sie antieuropäisch, also gegen 
die Weißen und vielfach auch gegen deren Religion, gegen das Christentum (protestantisch 
oder katholisch), orientiert sind. Jedoch, von dieser Regel gibt es Ausnahmen, wie wir 
sehen werden. 

Versuchen wir uns zunächst einen kurzen Überblick über das, was in Frage steht, zu 
verschaffen. Ich lege dabei die Ausführungen der Arbeit des vorhin genannten Autors 
Guariglia zugrunde, wofür ihm auch an dieser Stelle bestens gedankt sei. Ich hoffe sehr, 
daß seine Studie noch im Laufe dieses Jahres im Rahmen der „Wiener Beiträge zur Kul- 
turgeschichte und Linguistik“ ihr verdientes Erscheinen erleben kann. 


1. Nordamerika 


Schon im Jahre 1675 hat bei den Pueblo-Indianern (im Südwesten Nordamerikas) ein 
Medizinmann namens Pope seine Leute in einem Widerstandskampf gegen die Spanier 
angeführt. Von besonderer Bedeutung aber wurde später (ab 1869) ebenfalls im Gebiete 
der Vereinigten Staaten die sogenannte Ghost-Dance- (Geistertanz-) Bewegung !. Die 
Lage der Indianer war nämlich, wie bekannt, immer prekärer und kritischer geworden 
(Wegnahme des Landes, Dezimierung der Büffelherden usw.). Die Bewegung, die teil- 
weise auch von eschatologischen und messianistischen Momenten getragen war, hatte als 
Hauptziele: Auferstehung der getöteten Indianer und Vernichtung aller Weißen. Den 


1 Alice C. Fletscher, The Indian Messiah, in: Journal American Folklore IV (1891) S. 57—60; 
James Moony, The Ghost-Dance Religion and the Sioux Outbreak of 1890, in: Bureau of 
American Ethnology, 14th Annual Report (Washington) S.641—1110; Ralph Linton, Nativistic 
Movements, in: American Anthropologist XLV (1943) S. 230—240. 
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Namen Ghost-Dance-Bewegung erhielt sie deshalb, weil die auferstandenen Indianer als 
in Geister verwandelte Mittänzer vorgestellt wurden. Die Ghost-Dance-Bewegung hatte 
eine größere Anzahl der nordamerikanischen Indianerstämme erfaßt. Im Jahre 1890 
wurde ihr damaliger Prophet namens „Sitting Bull“ (Sioux-Indianer) getötet. Die damit 
erlebte Enttäuschung bedeutete gleichzeitig das Ende der Bewegung. Bemerkenswert ist 
die Tatsache, daß die Navaho-Indianer die ganze Ghost-Dance-Bewegung ablehnten, 


weil sie, ihren religiösen Auffassungen gemäß, die Rückkehr der Toten nicht wünschen 
konnten ?. 


2. Mexiko und Mittelamerika 


In bezug auf das vorkolumbische Mexiko verdient Interesse die Sage vom „Weißen 
Heiland“, der als aus dem Osten kommend erwartet wurde. Ob sich da einmal konkrete 
Anhaltspunkte für eine Beziehung zur Alten Welt ergeben, wird Sache zukünftiger For- 
schung sein. Zu dieser Stellungnahme zwingen namentlich die stets überzeugender wirken- 
den Ergebnisse, zu welchen vor allem Heine-Geldern auf Grund seiner bekannten archäo- 
logischen Vergleichsarbeiten im Verlaufe der letztverflossenen Jahre gelangen konnte. 
Anderseits ist bekannt, daß es auch auf mexikanischem Boden nach der Eroberung durch 
die Spanier zu einer prophetischen Heilserwartungs-Bewegung kam, die in wesentlich 
gleicher Weise gegen Europäismus und Christentum sich richtete. Hauptziele dieser Be- 
wegung waren: Entfernung alles Neuen, Wiedereinführung des Alten, Wiederkehr des 
Heilbringergottes mit den verstorbenen Ahnen, Niedermetzelung der Weißen, irdisches 
Paradies mit Überfluß an allen nur wünschbaren Gütern, ohne Arbeit und ohne Schmerz 
(also eine chiliastische Vorstellung) ®. 


3. Südamerika 


Die älteste bekannte Freiheitsbewegung in Südamerika spielte sich im Caucatal (Kolum- 
bien) im Jahre 1576 ab. Sie war prophetischer Natur und richtete sich gegen die spanischen 
Eindringlinge und ihre Religion, das Christentum. Sie alle sollten von einer gewaltigen 
Flut verschlungen werden, worauf auf altem heimischem Boden ein Leben in Freiheit, 
Frieden und Wohlfahrt folgen werde. Die Bewegung konnte von den Spaniern unter- 
drückt werden *. 

Im übrigen Südamerika, namentlich in Paraguay und Brasilien, wurden berühmt die 
Wanderungen der Guarani-Tupi, deren Ziel es war, das irgendwo im Osten liegende 
„Land ohne Schlechtes, wo man nicht stirbt“ zu finden. Zu den ersten Wanderungen ge- 
hören jene der Tupinamba 5. Sie fanden in den Jahren 1530—1612 statt. Die Tupinamba 
flohen aus der Gegend von Pernambuco, um dem Joche der Portugiesen zu entgehen. 
Andere Gruppen kamen aus dem Gebiete von Paraguay, wo ihre Vorfahren (vor allem 
in den Reduktionen der Jesuiten) mit dem Christentum in Berührung gekommen waren. 
Diese Tatsache erklärt ohne weiteres das stärkere Vorhandensein christlicher Elemente in 
den betreffenden Bewegungen. Rund vierhundert Jahre lang dauerten die Wanderungen 
an, wobei weite Gebiete Brasiliens nach verschiedenen Richtungen hin durchquert wurden. 
Als Hauptursache kommt also auch hier das Vordringen der Weißen in Betracht, denen 
sie zu entfliehen trachteten. Ein tiefer Pessimismus erfüllt diese Indianer. Ihre Medizin- 


2 Hill and Osonai, Navaho Eschatology, in: Anthropological Series of New Mexico Bulletin, 
IV/1 (1924) S. 22—40. 

3 Robert Ricard, La conqu£te spirituelle du Mexique (Paris 1933). ’ 

4 Georg Eckert, Prophetentum und Freiheitsbewegung im Caucatal, in: Zeitschr. f. Ethnologie 
LXXVI (1951) S. 115—125. | 

5 A. Metraux, La Religion des Tupinamba et ses rapports avec celle des autres tribus Tupi- 
Guarani (Paris 1928). 
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männer treten vielfach auch als Propheten auf. Diese stehen angeblich mit mythischen 
Heilbringergestalten in Verbindung. Eine Endkatastrophe, Zerstörung der Welt, wird 
befürchtet, worauf aber eine Erneuerung („Land ohne Schlechtes“) folgen soll. So steht 
letzten Endes doch ein irdisches Paradies (im Sinne chiliastischer Vorstellungen) im 
Hintergrunde ®. 


4. Afrika 


Was Afrika betrifft, so lassen wir die mit dem Islam im Zusammenhang stehenden 
prophetischen Bewegungen zunächst unberücksichtigt. Wir stellen ferner fest, daß davon 
frei geblieben sind die Pygmäen, Buschmänner, Herero, dann auch Teile des Ostens und 
des Westens wie endlich auch die spanischen Kolonien Afrikas. Im übrigbleibenden Afrika 
entwickelten sich im Laufe des 19. Jahrhunderts und darüber hinaus bis in die Gegenwart 
hinein zahlreiche prophetische Bewegungen, die im allgemeinen gegen Europäisierung und 
zum Teil auch gegen Christianisierung gerichtet waren bzw. noch gerichtet sind. Dabei 
bleibt zu beachten, daß diese Bewegungen auf afrikanischem Boden so gut wie allgemein 
irgendwie an protestantische Missionstätigkeit sich angeschlossen haben. Die Gründe da- 
für liegen vor allem, wie das von der Forschung schon früher gesehen worden ist, in dem 
bekannten Umstande beschlossen, daß die protestantische Mission die Bibel und das Bibel- 
lesen stark in den Vordergrund stellt. Die Geschichten der Bibel, nicht zuletzt die des 
Alten Testamentes, haben da vielfach, wie es scheint, besonders anregend gewirkt”. 

Es kam dabei selbst zur Gründung von einheimischen protestantischen Kirchen. So ent- 
stand 1884 bzw. 1896 im südlichen Ostafrika (Rhodesia) die sogenannte „Athiopische 
Kirche“, eine Abzweigung der „American Methodist Episcopal Church“ ®. „Athiopisch“ 
hat in diesem Falle nichts mit Äthiopien zu tun, sondern Äthiopien steht hier einfach für 
Afrika. Im Jahre 1898 wurde Bischof Turner, ein amerikanischer Neger, nach Rhodesien 
berufen zwecks Reorganisation dieser „Äthiopischen Kirche“. Von Bischof Turner stammt 
der Ruf „Afrika den Afrikanern“, welcher Ruf nicht mehr verhallte und heute stärker 
denn je erschallt. Erwähnt sei endlich auch noch die Bewegung, die von dem Hottentotten 
Hendrik Witbooi (1880—1905), welcher der protestantischen Rheinischen Mission an- 
gehört hatte, ins Leben gerufen wurde. Hendrik Witbooi suchte sein Volk zu begeistern 
für eine Wanderung nach dem Norden, wo ein „paradiesisches, schönes Land“ auf ihn 
und alle, die ihm gläubig folgten, warte. Es fällt die Parallele auf, die da, rein äußerlich 
betrachtet, mit den südamerikanischen Guarani-Tupi besteht. Diese suchten ja das „Land 
ohne Schlechtes, wo man nicht stirbt“ ®. 


5. Ozeanien 


Ozeanien kennt Heilserwartungs-Bewegungen vor allem auf Neuguinea und in dem 
übrigen Melanesien. In geringerer Zahl finden sie sich auch in Polynesien und Mikro- 
nesien, während von Australien bis heute nur ein Beispiel bekanntgeworden ist. 


® E. Schaden, Der Paradiesmythos im Leben der Guarani-Indianer, in: Staden-Jahrbuch III 
(Sao Paulo 1955) S. 151 ff. 

? Brou, Le Prophetisme dans les &glises protestantes indigenes d’Afrique, in: Revue d’Histoire 
des Missions, III (1931); Georges Balandier, Messianisme et Nationalisme en Afrique Noire, in: 
Cahiers Internationales de Sociologie (Paris 1953) S. 44—65; ders., Sociologie actuelle de l’Afrique 
Noire (Paris 1955); Katesa Schlosser, Propheten in Afrika, in: Kulturgeschichtliche Forschungen 
III (Braunschweig 1949). 

8 Karl Axenfeld, Der Athiopismus in Südafrika (Berlin 1906). 

% Peter Beyerhaus, Die Selbständigkeit der jungen Kirchen als missionarisches Problem (Wupper- 
tal-Barmen 1958). Efraim Andersson, Messianic Popular Movements in the Lower Congo. 
(Uppsala 1958). 
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‚Auch in Ozeanien stehen die Heilserwartungs-Bewegungen im Zusammenhang mit der 
Einwirkung durch das Europäertum, zum Teil auch mit der Missionstätigkeit, sei es mit 
der katholischen oder der protestantischen, also nicht, wie in Afrika, mit der protestanti- 
schen so gut wie allein. Die ersten einschlägigen Nachrichten stammen aus dem Jahre 1855. 
Sie mehren sich gegen Ende des 19. Jahrhunderts, nehmen aber stark zu in den Krisen- 
zeiten, wie sie mit den beiden Weltkriegen und ihren Auswirkungen gegeben waren ?°. 

Wenn die Bewegungen sich allgemein irgendwie gegen die Europäer richten, so doch 
vielfach nicht gegen deren Güter. Diese schätzt man und wünscht sie herbei, wobei auch 
die modernsten Errungenschaften, wie große Dampfschiffe, Flugzeuge usw., nicht aus- 
geschlossen werden. Ja, ziemlich weit verbreitet herrscht die Meinung, daß jene Güter 
(der Europäer) eigentlich von den Ahnen der Eingeborenen stammen. Die Ahnen ver- 
fertigen sie und schicken sie ihnen zu, aber die Europäer wissen die Übergabe an die Ein- 
geborenen zu verhindern, indem sie z.B. über Nacht auf den Kisten die Adressen än- 
dern usw. Man sieht daraus, daß der alte Ahnenkult auch hier ein starkes und ent- 
scheidendes Moment des Heilserwartungsglaubens ozeanischer Völkerstämme bildet. 
Diesen Umstand verstanden z.B. die Japaner zu ihren Gunsten auszunützen, als sie im 
zweiten Weltkrieg, 1942, auf Neuguinea landeten. Sie präsentierten sich den Ein- 
geborenen als ihre zurückgekehrten Ahnen. Sie, die Japaner, seien natürlich viel besser als 
die Europäer und Amerikaner, und die Eingeborenen hätten allen Grund, sich auf ihre, 
also die japanische Seite, zu stellen tt. 

Von den ozeanischen, im besonderen von den melanesischen Verhältnissen ausgehend, 
hat man geglaubt, daß Heilserwartungs-Bewegungen nur bei Völkern mit einem wenn 
auch nur primitiven Ackerbau zu finden seien. Das trifft für die Mehrzahl der Fälle, aber 
doch nicht allgemein zu. Dagegen spricht nicht nur die Tatsache, daß primitive Jäger- 
stämme Nordaustraliens über einen eigenartigen eschatologischen Glauben (Weltende- 
Glauben) ?? und eine entsprechende Bewegung verfügen, wo aber die etwaige Abhängig- 
keit von Melanesien her wohl noch nicht genügend untersucht worden ist, sondern 
dagegen sprechen auch die bekannten Erscheinungen, die wir von den Jägervölkern 
Nordamerikas bereits kennenlernten. Doch werden wir auf die hier berührte Frage später 
noch einmal zurückkommen. 

Weil die Zuteilung der ersehnten und geschätzten Kulturgüter, wenn auch von den 
Ahnen verursacht, so doch gewissermaßen in automatischer Weise, in großen Schiffen vor 
sich gehend, gedacht wird, ist die Bezeichnung Cargo-Kult t? geprägt worden. Die Ge- 
rechtigkeit verlangt zu sagen, daß diese mechanistische Auffassung doch nicht so weit 
verbreitet war, wie man vielfach geglaubt hat. Überwiegend waren doch jene Fälle, wo in 
erster Linie nicht rein äußere irdische Güter, sondern irgendwelche Güter geistiger Art 
gewöhnlich durch Vermittlung eines Heilbringers erwartet wurden. Es ist hier übrigens 
nicht uninteressant, zu sehen, daß dem Cargo-Kult verwandte Auffassungen selbst im 
Hindu-Indien auch heute noch gelegentlich festzustellen sind. In nicht vollgebildeten 
Kreisen kann man da dem Glauben begegnen, daß die Errungenschaften, womit der 


10 Georg Eckert, Prophetentum in Melanesien, in: Zeitschr. f. Ethnologie LXIX (1944) S. 135 
bis 140; Georg Höltker, Die Mambu-Bewegung in Neuguinea. Ein Beitrag zum Prophetentum in 
Melanesien, in: Annali Lateranensi V (1941) S. 181—219. K. Schlosser, Der Prophetismus in 
niederen Kulturen, in: Zeitschr. f. Ethnologie LXXV (1950) S. 60—72. 

11 G, Höltker, Schwarmgeister in Neuguinea, in: Neue Zeitschr. f. Missionswissenschaft II 
(1946) S. 201—216. 

12 Helmut Petri, Das Weltende im Glauben australischer Eingeborener, in: Paideuma IV (1950) 
$. 349—362. 

13 Andreas Lommel, Der Cargo-Kult in Melanesien. Ein Beitrag zum Problem der „Europäisie- 
rung“ der Primitiven, in: Zeitschr. f. Ethnologie LXX VIII (1953) S.17—63; Judy Inglis, Cargo- 
Cult. The Problem of explanation, in: Oceania XXVII (1957) S. 249 —263. 
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Westen so groß tut, den Trägern der vedischen Zeit auch schon bekannt waren. Dabei 
wird u. a. hingewiesen auf das Flugzeug, das doch im „fliegenden Bett“ der Hindu-Mytho- 
logie sein klares Vorbild besitze, ferner auf die Atombombe und selbst das Penizillin. 
Leider sei das alles, und zwar auf Grund europäischer Machenschaften, in Vergessenheit 
geraten. Max Müller z.B. wird da beschuldigt, sich die Lektüre der Veden reserviert zu 
haben, so daß die Inder selbst darauf fast ganz vergaßen. 


6. Asien 


Für Asien fehlen, was die Heilserwartungs-Bewegungen betrifft, noch die wünschens- 
werten Einzeluntersuchungen. Im Interesse unserer augenblicklich im Vordergrund stehen- 
den Erörterungen (Europa und Naturvölker) scheidet zunächst alles aus, was in ent- 
sprechender Hinsicht auf Konto von Islam, Hinduismus, Buddhismus und Lamaismus 
steht. Hierauf wird aber weiter unten kurz zurückzukommen sein. 

Die wenigen Beispiele aber, die wir in Asien für prophetische messianistische Bewegun- 
gen unter von Europäern beeinflußten Naturvölkergruppen kennen, fallen nicht aus dem 
uns bereits bekannten Rahmen. So sind uns Beispiele solcher Art gut und zuverlässig be- 
schrieben von den Altai-Türken in Sibirien und von dem Stamme der Munda im östlichen 
Vorderindien. Bei den Altai-Türken wurde im Jahre 1904 von einem einheimischen Pro- 
pheten eine Heilserwartungs-Bewegung ins Leben gerufen, die ausgesprochen gegen die 
Russen und die Popen orientiert, anderseits aber mit christlichen Elementen ziemlich stark 
durchsetzt war. Die von russischer Seite erhobene Behauptung, daß diese Bewegung von 
Japanern inspiriert worden sei, konnte auf Grund neuerer Forschungen nicht bestätigt 
werden '*. Zu einer ähnlichen Bewegung kam es in den ersten Dezennien des 19. Jahr- 
hunderts bei dem austroasiatischen Stamme der Munda *° in Chota Nagpur (Indien), eine 
Bewegung, die gegen die damals in Indien herrschende Regierungsweise der Engländer 


sich richtete. 


% 
“ 


Versuchen wir nun auf Grund obiger Darlegungen zu abschließenden, jedenfalls vor- 
läufig mehr oder weniger gültigen Ergebnissen zu gelangen. Ich spreche von vorläufig. 
Denn die Einzelberichte, die wir bereits über derartige Erscheinungen im Bereiche der 
Naturvölker besitzen, werden wohl mit Recht auf etwa 1000 geschätzt. Davon sind aber 
erst knapp 200 bearbeitet worden. Wo aber derartige Quellen gegeben sind, müssen 
natürlich alle berücksichtigt werden. Das war aber bis jetzt noch nicht möglich. So können 
unsere Schlußfolgerungen nur mit einem gewissen Vorbehalt gezogen werden. Sie können 
aber auch jetzt schon von Nutzen sein, insofern sie auf neue, bis jetzt gar nicht oder doch 
zu wenig beachtete Fragen aufmerksam machen und in methodologischer Hinsicht be- 
sonders lehrreich erscheinen. 


1. Zunächst sei nochmals daran erinnert, daß im Vordergrunde unserer Ausführungen 
die Heilserwartungs-Bewegungen stehen, die bei Naturvölkern durch die Berührung mit 
Europäern, und zwar seit rund 450 Jahren, in Erscheinung getreten sind. Wir schließen 
also, jedenfalls vorderhand, aus, was in dieser Hinsicht auf Konto der Träger des Islams, 
des Hinduismus, Buddhismus usw. steht bzw. im einzelnen stehen mag. Ob die von uns 
behandelten Naturvölker derartige Bewegungen vor Ankunft der Europäer gekannt 


14 Lawrence Krader, An atavistic Movement in Western Siberia, in: American Anthropologist 
LVIII (1956) S. 2832—292. 


15 John Hofmann and Arthur Van Emelen, Encyclopedia Mundarica, Vol. II (Patna 1930) 
$. 565—571. 
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haben, wissen wir nicht?a, wenn auch zweifellos Heilbringersagen und ähnliches jedenfalls 
vielen von ihnen nicht gefehlt haben werden. Die Sage vom „Weißen Heiland“, welche 
den Mexikanern schon früher bekannt war, bildet auf alle Fälle eine Ausnahme und 
gleichzeitig eine besondere Aufgabe künftiger Forschung, denn methodisch muß da mit 
der Möglichkeit altweltlicher Beziehungen gerechnet werden. Mit den Europäern kamen 
zu den Eingeborenen im allgemeinen auch, früher oder später, die Verkünder der christ- 
lichen Religion, zunächst die katholischen, dann auch die protestantischen. 


2. Soweit das einschlägige Tatsachenmaterial bereits überschaut werden kann, sind also 
die Heilserwartungs-Bewegungen alle irgendwie von der Einwirkung des Europäertums 
bzw. von der Hauptreligion Europas, dem Christentum, ausgelöst und im einzelnen mehr 
oder weniger stark beeinflußt worden. Dieses Beispiel ist ohne Frage interessant und 
lehrreich, speziell vom Standpunkt der Beziehungsforschung aus, worauf wir in unseren 
Disziplinen der Ethnologie und Prähistorie bekanntlich immer stark angewiesen sind. 
Der besondere Vorteil aber ist in unserem Falle mit dem Vorhandensein von Berichten ge- 
geben, die nicht nur relativ zahlreich sind, sondern vielfach auch über längere Zeiträume 
sich erstrecken. Der vorliegende Fall gehört also zu jenen, welche man mit den nord- 
amerikanischen Ethnologen zusammenfassend als Ethnohistorie bezeichnen kann. 


3. Bei all dem jedoch werden wir uns hüten müssen vor voreiligen und unzulässigen 
Verallgemeinerungen und Simplifizierungen. Die Probleme, vor denen wir hier stehen, 
werden heute gerne und mit Recht als solche der Akkulteration bezeichnet. Wie 
kompliziert und schwierig da speziell in unserem Falle die Dinge liegen, ist unschwer 
zu zeigen. Die Hauptkomponenten, um die es sich hier handelt, stellen schon von 
Haus aus keine völlig einheitlichen Bildungen dar. Das gilt natürlich zunächst von den 
verschiedenen Naturvölkergruppen, was gewiß keines besonderen Beweises bedarf. Es 
gilt aber auch von den einzelnen europäischen Völkern, die kolonisierten, ja es gilt auch 
von den Religionen, die jedenfalls in zwei Hauptgruppen, Katholiken und Protestanten, 
geteilt waren. Anderseits darf doch auf das Bestehen einer gewissen Einheitlichkeit hin- 
gewiesen werden. In dem einen Falle ist es das, was man unter Abendland, heute auch 
unter Kultur des Westens, versteht, in dem anderen Falle ist es die christliche Erlösungs- 
religion, die im Grunde als solche von katholischen und protestantischen Missionaren 
verkündet wird. Die Einheitlichkeit, von der hier die Rede ist, wurde bezeichnenderweise 
auch von Katesa Schlosser gesehen, die sich doch mit dem Problem in besonders eingehen- 
der Weise beschäftigt hat. Sie schreibt: „In den Lehren der Propheten ist das Erstaun- 
lichste ihre Ähnlichkeit, ja in vielen Fällen Gleichartigkeit, über sämtliche Religionen und 
Erdteile hinweg.“ *% 


4. Wir werden bei den Heilserwartungs-Bewegungen, wie mir scheint, unterscheiden 
müssen zwischen den grundlegenden Tendenzen, die immer wiederkehren, und den Mani- 
festationen im einzelnen, die stark variieren können. Zu den grundlegenden Tendenzen 
oder Elementen gehört nun auch das Inferioritätsgefühl der Eingeborenen wie ihre Über- 
zeugung, daß sie unterdrückt und ausgebeutet werden. Von den Lehren des Christentums 
wird, wenn meistens auch in stark entstellten und verzerrten Formen, gerne die Er- 
lösungslehre übernommen, wobei es dann nicht selten zu einem Gegensatz zum Christen- 
tum kommt. Die so gekennzeichneten Grund- und Haupttendenzen in den Heils- 
erwartungs-Bewegungen gehen also letzten Endes eindeutigerweise auf die Berührung mit 
den Europäern zurück, sie sind teils wesentlich negativ, teils, jedenfalls bis zu einem ge- 
wissen Grade, positiv orientiert, d.h., man will auch „Erlösung“, Befreiung, aber dabei 
auf eigenen Füßen stehen. 


15a Dieses wird auch von Andersson (Anmerkung 9) für das von ihm behandelte Gebiet aus- 
drücklich betont (a. a. ©. S. 269). 
16 K, Schlosser, Der Prophetismus in niederen Kulturen, in: Zeitschr. f. Ethnologie (1950) S. 67. 
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5. Daß im einzelnen aber die Manifestationen stark variieren können, wurde bereits 
gesagt. In diesem Sinne ist noch in neuerer Zeit darauf hingewiesen worden, daß es auf 
dem Boden solcher Heilserwartungs-Bewegungen speziell eine eigenartige, aber wesentlich 
gleichartige. Erscheinung gebe, die bei verschiedenen Naturvölkergruppen konstatiert 
worden sei, die aber trotz ihrer äußeren Gleichartigkeit nicht im Sinne einer Kultur- 
beziehung gedeutet, sondern als selbständige Bildung betrachtet werden müsse. Es han- 
delt sich hier um die Tötung von Haustieren (Schweinen, Hunden), Zerstörung von Gär- 
ten usw., Erscheinungen, die im Rahmen der Bewegungen, z.B. in Südafrika, in Nord- 
amerika, in Melanesien und auf den Philippinen, festgestellt worden sind. Hier kann man 
gewiß nicht die Einzelerscheinungen, sagen wir in Neuguinea und in Nordamerika, in 
direkte Beziehung zueinander setzen, aber die Frage ist, ob sich die Übereinstimmung in 
den betreffenden Einzelerscheinungen nicht aus der Gleichheit oder Ähnlichkeit der herr- 
schenden Grundtendenzen erklären läßt. Mit dem Befreiungs- oder Erlösungsgedanken 
verbinden sich ja oft genug solche eschatologischer und chiliastischer Natur, und da liegt 
dann im Gedanken an das erwartete irdische Paradies der der Zerstörung des momentan 
Gegebenen nicht so ferne. 


6. Trotzdem wird man anerkennen müssen, daß in den letztgenannten Fällen eine 
direkte Inbeziehungsetzung methodisch nicht ohne weiteres statthaft ist. Aber die Frage 
ist, ob nicht weiter zu kommen ist, wenn man die alte Regel kulturhistorisch-ethnologi- 
scher Forschung, soweit immer nur möglich, um das Zustandekommen eines Quantitäts- 
kriteriums, also um die Auffindung mehrerer zusammengehöriger Kulturelemente bemüht 
zu sein, im Auge behält. Es gibt doch die Tatsache zu denken, daß jene etwas merkwürdig 
anmutenden Gebräuche der Tötung von Haustieren usw. sich ausgerechnet im Rahmen 
von Bewegungen wiederfinden, die hinsichtlich ihrer grundlegenden Verwurzelungen und 
Haupttendenzen von Haus aus so manches miteinander gemein haben. Lowie hat in sei- 
nem Artikel „Le Messianisme Primitif, Contribution A un probleme d’Ethnologie“ 17 zu 
unserer Frage in dankenswerter Weise Stellung genommen. Lowie betont zunächst, daß 
in unzähligen Fällen in bezug auf Diffusion, Kulturverwandtschaft, kein Zweifel be- 
stehen könne. Er macht aber Ausnahmen gerade hinsichtlich jener Fälle, die hier zur Er- 
Örterung stehen. Lowie hat insofern recht, als er beanstandet, jene erwähnten Einzel- 
erscheinungen (Tötung von Haustieren usw.) in direkte Beziehung zueinander zu setzen. 
Er hat aber nicht recht, wenn er hier schlechthin voneinander unabhängige Kulturpar- 
allelen (selbständige kulturelle Erscheinungen) aufstellt. Er hat übersehen, daß ihr Vor- 
kommen doch an bestimmte kulturelle Gruppierungen gebunden ist (Kulturkomplexe). 
Und diese Tatsache ruft nach einer Erklärung. Daran kommt man nicht vorbei. Daß 
K. Schlosser von ihrem Standpunkte aus zu einer wesentlich gleichen Schlußfolgerung ge- 
langte, zeigen ihre Worte: „Anderseits finden wir in den Lehren der heidnischen Prophe- 
ten zahlreiche aus dem Christentum übernommene Bestandteile. Ihre wichtigste und über- 
all wiederkehrende Verheißung ist jedoch die von der Rückkehr der Ahnen und des Viehes, 
sei es in Afrika die der Ochsen, in Amerika die der Büffel.“ !® 

7. Hiermit möchte ich das, was, wie ich glaube, heute zu den Heilserwartungs- 
Bewegungen vor allem in wissenschaftsmethodischer Hinsicht gesagt werden kann, ab- 
schließen. Das Thema verlangt aber seiner Natur gemäß nach einer räumlich-zeitlichen 
Erweiterung. Darauf im einzelnen einzugehen kann augenblicklich nicht meine Aufgabe 
sein. Es würde das zu weit führen. Es mag aber der Erweiterung und der Vertiefung des 
Verständnisses dienen und die Bedeutung des ganzen Problems noch besser und eindrucs- 
voller hervortreten lassen, wenn wir uns wenigstens folgende Ausblicke gestatten. 


8. An erster Stelle verdient hier der bekannte Komplex, der in der Bezeichnung „russi- 


17 Lowie, in: Diogene, No. 19 (Juillet 1957) S.1—15. 
18 K. Schlosser, op. cit. Anm. 16, $. 68. 
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scher Messianismus“ '% beschlossen liegt, genannt zu werden. Erst vor einiger Zeit ist uns 
von Emanuel Sarkisyanz zu diesem Thema eine wertvolle Monographie geschenkt wor- 
den ?°. Mit Rücksicht auf die vorliegenden Ausführungen möchte ich dazu kurz folgendes 
sagen. Zunächst ist klar, daß auch in diesem Falle eine Hauptkomponente des Erschei- 
nungskomplexes mit dem Christentum, wenn auch nicht mit seiner westlichen, sondern 
mit seiner östlichen Variante, auf das engste verbunden ist. Zweitens bleibt aber zu be- 
achten, daß der russische Messianismus vor allem von dem Gegensatz zum Christentum 
des Westens lebte und weitgehend ja auch heute noch lebt. In diesem Sinne galt ja die 
Parole: Weder das erste Rom noch das zweite Rom (Konstantinopel) hat Geltung, son- 
dern nur das dritte (Moskau) kommt in Betracht. Drittens darf aber bei all dem nicht die 
Tatsache übersehen werden, daß im russischen Messianismus, wie im russischen Menschen 
überhaupt, in der Vergangenheit immer wieder das bekannte Inferioritätsgefühl eine 
verhältnismäßig große Rolle spielte. Viertens erhebt sich hier am Ende die Frage, ob auf 
Grund der bekannten technischen Errungenschaften in der jüngeren und jüngsten Ver- 
gangenheit sich da vielleicht grundlegende Voraussetzungen geändert haben. Ob und wie 
und wann das seine Folgen und Auswirkungen haben könnte, wird derzeit gewiß noch 
niemand zu sagen imstande sein. Bezeichnend ist jedenfalls, daß auch Sarkisyanz schließ- 
lich von recht bedeutenden neuzeitlichen Umstellungen im russischen Messianismus be- 
richten muß, womit anderseits die besondere Bedeutung, die seinem Buche in der Aus- 
einandersetzung mit dem Kommunismus zukommt, keineswegs in Abrede gestellt werden 
soll. Es gilt eher das Gegenteil. 


9. Der Islam rechnet sich, wie bekannt, zu den prophetischen Religionen. Über seine 
starke Abhängigkeit vom Judentum, und vielleicht noch mehr vom Christentum, herrscht 
im Kreise der Fachleute kein Zweifel mehr. Um so verständlicher die Tatsache, daß der 
Islam selbst, in diesem Punkte dem Christentum ähnlich, immer wieder zu prophetisch- 
messianistischen Bewegungen vor allem in afrikanischen und asiatischen (indonesischen) 
Gebieten Anlaß geboten hat. Ein beträchtlicher Teil des Buches von Sarkisyanz handelt 
in lehrreicher Weise darüber. Zusammenfassend sagt er: „Noch bis auf den heutigen Tag 
sıeht der islamische Volksglaube dem Kommen des Mahdi entgegen, des Trägers der von 
Gott sanktionierten, ja göttlich geleiteten und die Geschichte abschließenden universalen 
Revolution, welche die bestehende gottlose und ungerechte Ordnung in einem Meer 
von Blut ersticken, die ganze Erde für den Islam erobern soll und sie mit Gerechtigkeit 
erfüllen wird, ebenso wie sie jetzt mit Ungerechtigkeit und Bedrückung erfüllt ist.“ ?* 


10. Daß nun endlich das Christentum selbst in seinem Kern, also in seiner Erlösungs- 
lehre, im Alten Testament und damit im Judentum wurzelt, bedarf gewiß keiner be- 
sonderen Beweisführung. So gesehen, lassen sich schließlich auch die Heilserwartungs- 
Bewegungen im Bereiche der Naturvölker, die wir im ersten Teil der vorliegenden Aus- 
führungen uns kurz vorgeführt haben, hinsichtlich einer ihrer Hauptwurzeln bis weit in 
die vorchristliche Zeit zurückverfolgen. 

11. Doch auch damit erscheint die Problematik noch nicht abgeschlossen. Weiter im 
Osten, auf indischem Boden, tritt ebenfalls schon recht früh, in der Zeit von 700 bis 
500 v. Chr., eine Erlösungslehre in Erscheinung, angesichts derer sich die Frage erhebt, ob 
zwischen den beiden, also zwischen der vorderasiatischen und der indischen, irgendein 
Zusammenhang existiert oder nicht. Wie dem im einzelnen auch sei, an der Verschieden- 
heit in fundamentalen Punkten ist nicht zu zweifeln. Während nämlich die Erlösungslehre 
des Alten Testamentes eine Erlösung vom moralischen Übel (von der Sünde), die zwar 


19 Guglielmo Guariglia, Il Messianismo russo (Roma 1956). 

20 Emanuel Sarkisyanz, Rußland und der Messianismus des Orients. Sendungsbewußtsein und 
politischer Chiliasmus des Ostens (Tübingen 1955). 

21 Ebd. S. 225. 
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auf Grund einer entsprechenden und zwar willentlichen Einstellung von seiten der Men- 
schen durch die Gottheit selbst vollzogen gedacht und geglaubt wird, zum Kerne hat, will 
die indische Erlösung eine Selbsterlösung sein, die angeblich in erster Linie und 
in entscheidender Weise auf dem Wege der richtigen Erkenntnis gewonnen werden 
kann. Trotzdem könnten Beziehungen zwischen beiden Systemen, zwischen dem Vorder- 
asiens und dem Indiens, vorliegen. Solche sind des öfteren vermutet worden, doch überzeu- 
gend bewiesen sind sie meines Erachtens bis heute nicht. Eine Art Vorbereitung oder Über- 
leitung zu den Erlösungsreligionen überhaupt könnte eventuell in bestimmten Erscheinun- 
gen des Megalithentums zu sehen sein. Seinem Ursprung nach (Heine-Geldern und andere 
vermuten diesen in Palästina- Jordanien) scheint es den eigentlichen hochkulturlichen Bil- 
dungen zeitlich vorauszugehen, läßt aber anderseits das Hervortreten des Erlösungsge- 
dankens bereits hinreichend deutlich erkennen ?*a, 


12. Im Verlaufe unserer Darlegungen sind wir gelegentlich auf die Tatsache gestoßen, 
daß die sogenannten ethnologischen Altvölker, die primitiven Jäger und Sammler, wie 
Pygmäen, Buschmänner, im allgemeinen auch die Eingeborenen Australiens keine Heils- 
erwartungs-Bewegungen aufzuweisen haben. Die Tatsache, daß die sogenannten „Rest- 
völker“ meistens in schwer zugänglichen Gebieten der Erde wohnen, bestätigt die von uns 
vertretene Auffassung, daß die Heilserwartungs-Bewegungen, die wir uns zu behandeln 
oben vorgenommen haben, auf europäische Beeinflussung zurückzuführen sind. Wir kön- 
nen aber nicht sagen, daß die Stämme mit bloß aneignender Wirtschaftsform allgemein 
davon frei blieben. Dagegen sprechen vor allem die bekannten nordamerikanischen Ver- 
hältnisse. Aber hier bleibt zu beachten, daß günstigere wirtschaftliche Bedingungen (Eichel- 
Ernten, Büffelherden) nicht nur das Zusammenleben größerer Menschenmassen ermög- 
lichten, sondern damit auch die Entstehung und Verbreitung prophetischer Bewegungen 
(Ghost-Dance!) erleichtern konnten. Offenbar haben wir es aber da mit Ausnahmever- 
hältnissen zu tun. Für gewöhnlich bilden jedenfalls größere Menschenmassen die Voraus- 
setzung, und solche wiederum können im allgemeinen ohne irgendwelche produzierende 
Wirtschaftsformen nicht existieren. 


13. Endlich erscheint noch beachtenswert, daß die ethnologischen Altvölker durch- 
gehend zwar der Heilserwartungs-Bewegungen entbehren, anderseits aber im allgemeinen 
gerade bei ihnen der vielfach ethische Hochgottglaube relativ stark verbreitet ist. Das 
überzeugend nachgewiesen zu haben ist das Verdienst des bekannten, 12 Bände um- 
fassenden Werkes „Der Ursprung der Gottesidee“* von W. Schmidt ??. Eine Anerkennung 
dieser großen Leistung von W. Schmidt findet man neuerdings bei E. A. Hoebel ?®. Schon 
öfters ist, wie mir scheint mit Recht, darauf hingewiesen worden, daß wir uns den Men- 
schen des Paläolithikums schwerlich wesentlich anders vorstellen können. Es drängt sich 
daher die Schlußfolgerung auf, daß auch der damals lebende Mensch — daß er Voll- 
mensch war, kann ja angesichts dessen, daß er Kulturmensch war, ernstlich nicht be- 
zweifelt werden — im wesentlichen über die gleiche oder doch ähnliche religiöse Aus- 
rüstung verfügte. 

Doch der damit berührte Gedanke soll hier nicht weiter verfolgt werden. Die letzte 
uns hier interessierende Frage ist nur, ob vielleicht die ethnologischen Altvölker auf 
Grund ihres Hochgottglaubens implicite auch über eine Art Soteriologie verfügten, die 
eine Erlösungslehre im formellen Sinne des Wortes entbehrlich erscheinen lassen konnte. 


?ta R. Heine-Geldern, Das Megalithproblem, in: Beiträge Osterreichs zur Erforschung der Ver- 
gangenheit und Kulturgeschichte der Menschheit. Wien 1959, S. 162—181. Siehe S. 164, 178—180. 

22 W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee. 12 Bde. (Münster i. Westf. 1926—1955). 

2% E. A. Hoebel, Man in the Primitive World. Second Edition (New York 1958) S.552: „The 
infatigable Austrian Anthropologist W. Schmidt has confirmed it with his stupendous four 
volumes (recte: twelve volumes) work, ‚Der Ursprung der Gottesidee‘.“ 
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W. Schmidt ?* weist darauf hin, daß im Rahmen der Religionen seiner „Urkulturen“ recht 
selten die Lehre sich vorfinde, der gemäß „Gott am Ende der Zeiten wiederkommen und 
dann jene seligen Zeiten (des Anfangs!) wieder erneuern werde“, Solchen Auffassungen 
begegne man z.B. bei einem Teil der Andamaner, bei den Maidu in Nordzentralkali- 
fornien und bei einigen Selish-Stämmen. Diese spärlichen Daten vermögen natürlich das 
Vorhandensein einer allgemeinen Erlösungslehre bei den ethnologischen Altvölkern nicht 
in überzeugender Weise darzutun. Eliade aber äußert in dieser Hinsicht einen Gedanken, 
der beachtet zu werden verdient. „Es folgt daraus“ , so schreibt er, „daß die scheinbare Be- 
griffsarmut primitiver Kulturen keine Unfähigkeit, theoretisch zu denken, bedeutet, son- 
dern nur die Zugehörigkeit zu einem ‚Denkstil‘, der stark von demjenigen abweicht, der 
auf den spekulativen Bemühungen der Griechen basiert. Man kann auch bei den in ethno- 
logischer Hinsicht weniger entwickelten Stämmen eine zu einem zusammenhängenden 
Ganzen verbundene Summe von Wahrheiten feststellen (so bei Australiern, Pygmäen, 
Feuerländern usw.). Dieses Ganze stellt nicht nur eine ‚Weltanschauung‘ dar, sondern 
auch eine pragmatische Ontologie (man könnte sogar sagen Soteriologie), insofern sich 
der Mensch mit Hilfe dieser ‚Wahrheiten‘ zu retten, ja in die Realität einzufügen ver- 
sucht.“ ?> 


14. Wenn E. Andersson, Verfasser des bereits in Anmerkung 9 genannten Buches (Mes- 
sianic Movements ...), in seinen Concluding Remarks ($. 258) u. a. auf die „frequently 
remarkable leaders“ der „messianic popular movements“ des von ihm behandelten Spe- 
zialgebietes (Unterer Kongo) hinweist und darin einen entscheidenden Gegenschlag gegen 
die alten evolutionistischen Theorien eines „primitive collectivism without any real per- 
sonal initiative“ erblickt, so riskiert man nichts, wenn man mit dem Autor weiter erklärt, 
daß angesichts der heute bekannten Tatsachen alle jene Theorien „to the scrap-heap“ ge- 
hören. „For they have by no means arisen from the obscure depths of an undifferentiated 
mass, they are all traceable to“ führende Individuen. Führende Individuen! Die schöne 
neue Bestätigung einer Forderung, zu deren Beachtung der Altmeister P. Wilh. Schmidt 
schon im Jahre 1906 mit allem Nachdruck eine modern sein wollende Ethnologie auf- 
gerufen hat. 

Ich schließe meine Ausführungen. Ich hoffe, soweit es der heutige Stand der Forschung 
erlaubt, gezeigt zu haben, daß die Wissenschaft der Völkerkunde, wenn methodisch ge- 
pflegt, mitberufen und tatsächlich in der Lage ist, in bedeutungsvollen und schließlich 
auch aktuellen Menschheitsfragen mitzureden. Vor allem, wo universal-historische An- 
gelegenheiten der behandelten Art in Frage stehen, kann man ihrer Hilfe, wie ich glaube, 
einfach nicht entraten. 


22 W. Schmidt, op. cit. Anm. 22, Bd. VI (1937) S. 396. 
25 Mircea Eliade, Die Religionen und das Heilige (Salzburg 1954) S. 59 f. 
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Als eines der dringlichsten Desiderate der Altertumswissenschaft mußte seit einem halben 
Jahrhundert die Entzifferung der ägäischen Schriftsysteme des zweiten Jahrtausends v.Chr. 
gelten. Die ins dritte Jahrtausend zurückreichende „piktographische“ Schrift Kretas, welche 
noch reinen Bildcharakter trug, schien dabei von geringerer Wichtigkeit zu sein. Die 
Linearschrift A mit ihren schon mehr abgeschliffenen und buchstabenmäßigen Zeichen war 
aber während der Blütezeit der minoischen Paläste im Gebrauch, und die Linearschrift B 
wurde nicht nur in der spätesten Phase des Palastes von Knossos, sondern auch in den 
mykenischen Residenzen des Festlandes benützt. Von der Entzifferung dieser Schriftarten 
konnte man sich daher die längst ersehnten zeitgenössischen Quellen zur minoischen wie 
zur mykenischen Kultur erhoffen. Durch Jahrzehnte hat man sich daher um die Ent- 
zifferung vor allem von Lincar B bemüht, doch leider vergeblich. Erst 1952 erreichte uns 
dann die Botschaft von einer geglückten Entzifferung dieser Schrift durch Michael Ventris 
und von dem daraus sich ergebenden hochbedeutsamen Ergebnis, daß die hier vorliegen- 
den Akten der Palastbuchhaltungen in einem hochaltertümlichen „mykenischen“ Griechisch 
abgefaßt wären. Neues Material schien nach Meinung der meisten Fachleute die Ventris- 
sche Entzifferung in wunderbarer Weise zu bestätigen. Dann aber erhoben sich auch 
einige kritische Stimmen, welche die Ventrisschen Ergebnisse in Bausch und Bogen für 
verfehlt erklärten und nicht ohne Geschick gerade fernerstehende Kreise für ihre ab- 
lehnende Haltung gewannen. Ich selbst habe mich seit vielen Jahren mit Linear B be- 
schäftigt. Seit 1950 war ich mit Ventris in brieflicher Verbindung. Die Stimmen der Kritik 
habe ich sehr ernst genommen und daraufhin das ganze große Inschriftenmaterial noch 
einmal bis ins einzelne durchgearbeitet. Es sei mir gestattet, hier einige Ergebnisse dieser 
Überprüfung vorzulegen t. 

Daß sich Linear B aus Linear A gebildet hat und daß letzteres auf die minoischen 
Hieroglyphen zurückgeht, ist niemals bezweifelt worden. Von Anfang an war es auch 
klar, daß Linear B aus Zeichen bestand, die ursprünglich Bilder, d.h. also „Hiero- 
glyphen“, darstellten, obschon die Mehrzahl von ihnen ihren bildhaften Charakter in 
Linear B zugunsten eines mehr „linearen“ bereits verloren hat. Die Entzifferer der Zeit 
vor 1952 hielten sich meistens an die noch bildhaften Zeichen, in welchen man Darstel- 
lungen eines Mannes, eines Streitwagens, eines Pferdekopfes, eines Thrones mit Szepter, 
von Gefäßen, Waagen usw. erkennen konnte. Daneben waren die leicht erkennbaren 
Zahlzeichen von Bedeutung. Wer von solchen Bildinhalten ausging, pflegte zu behaupten, 
vom Bekannten zum Unbekannten fortzuschreiten, doch befand er sich, wie wir jetzt 
wissen, in einer Sackgasse. Das Unbekannte bestand dabei ja sowohl in der im übrigen 
unbekannten Schrift wie in der unbekannten minoischen Sprache. Es handelte sich so- 
zusagen um eine einzige Gleichung mit zwei Unbekannten. Zudem hatte es auch mit den 


1 Eine mehr systematische Einleitung in die einschlägige Literatur habe ich in meinem Bericht 
zur Linear B-Forschung im Anzeiger für Altertumswissenschaft XI (1958) $. 193 ff. geboten. In 
einer weiteren Abhandlung werde ich die histor. Ergebnisse behandeln. 
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bildhaften Zeichen oft unüberwindliche Schwierigkeiten, da manche viel zu häufig vor- 
kamen, um als echte Bildideogramme angesehen werden zu können, und eher irgendeine 
phonetische Lesung nahelegten (ähnlich wie die Schlange im Agyptischen den Lautwert f 
oder die Henkelschale den Lautwert k besitzt). Natürlich fehlte es nicht an Versuchen, 
Zeichen mit Hilfe hethitischer oder ägyptischer Analogien zu deuten oder zu lesen, was 
aber mißlich blieb, solange die Genesis der minoischen Hieroglyphen nicht geklärt war. 
Eine Zusammenstellung der damals diskutierten Ansichten der mit der Entzifferung 
beschäftigten Forscher gibt der von Michael Ventris 1950 herausgegebene Sammelband The 
Languages of the Minoan and Mycenaean Civilizations?. Wir erkennen daraus, wie gering 
dıe Erfolge bis dahin waren und wie sehr die einzelnen Entzifferer untereinander diver- 
gierten. Denn auch mit Hilfe der paar kyprischen Zeichen, die sich nach Linear B zurück- 
verfolgen ließen, kam man nicht entscheidend weiter. 

Immerhin haben einige Forscher sehr nützliche Vorarbeiten geliefert, so vor allem 
Alice Kober mit ihrer Feststellung vom flektivischen Charakter der (im übrigen damals 
noch unbekannten) Sprache von Linear B® und Emmett Bennett *, der darauf hinwies, 
daß die Verschiedenheit der Bruchrechnung von Linear A und B das Vorhandensein von 
zwei verschiedenen Sprachen nahelege 5. Die Untersuchungen Sundwalls zu den Bildideo- 
grammen waren gleichfalls von einiger Bedeutung. 

Michael Ventris war zu Anfang unter den Entzifferern einer der geringsten. Ob seiner 
Fähigkeit, sich moderne Fremdsprachen mit überraschender Schnelligkeit anzueignen, vom 
Freundeskreise viel bestaunt, strebte er doch eine Ausbildung als Architekt an und richtete 
auch seine Schulbildung dahin aus. Dennoch veröffentlichte er bereits als Achtzehnjähriger 
seine erste Abhandlung zu Linear B®. Wohl schloß Ventris seine Architektenausbildung 
nachher ab, übte diesen Beruf aber kaum aus, sondern widmete sich vor allem weiter 
seinen Bemühungen um die Entzifferung der geheimnisvollen Schrift. 

Die Methode, nach der er vorging, zeichnete sich stets durch Folgerichtigkeit aus. Auch 
wußte er alle Möglichkeiten, welche sich aus der Beschaffenheit des Materials ergaben, mit 
großem Geschick zu verwerten. Es war inzwischen ja klargeworden, daß in Linear B 
über 80 Zeichen so konsequent innerhalb von Worttrennern (d.h. also in zusammen- 
hängenden Wörtern) vorkommen, daß sie kaum anders als phonetisch aufgefaßt werden 
konnten. Für eine alphabetische Lautschrift (a, b, c, d usw.) waren diese Zeichen aber zu 
zahlreich (hierfür hätten 20 bis 30 genügt). Für eine Silbenschrift nach Art der babylonisch- 
assyrischen Keilschrift mit ihren zahlreichen Zeichen (nicht nur für a, ba, da usw., son- 
dern auch für ab, ad, bab, bad u. dgl.) reichten die achtzig Zeichen von Linear B aber 
doch nicht hin, sondern es wären ein paar Hundert erforderlich. So konnte es gar nicht 
anders sein, als daß der Schrifttypus von Linear B zwischen diesen Extremen lag und in 
gleicher Weise wie die kyprische Linearschrift (Linear C) nur Zeichen für Vokale und für 
konsonantanlautende, offene Silben umfaßte (also außer a, e, i auch noch ba, be, bi, da, 
de, di, aber nicht ab, eb, ib und auch nicht bab, dab usw.). In der kyprischen Schrift wären 
dafür ca. 65 Zeichen nötig, von denen uns allerdings nur 55 bekannt sind. Linear B um- 
faßt zwar über 80 Zeichen, von denen aber nur ca. 70 häufiger vorkommen ?. Ein wich- 


2 In New York erschienen und von Ventris als Privatdruck versandt. 

3 Alice Kober in: Am. Journ. Archaeol. 52 (1948) S. 82 ff. 

a Emmett Bennett in: Am. Journ. Archaeol. 54 (1950) S. 204 ff. 

5 Vgl. allerdings auch Grumach in: Arch. Orientalni X (1938) und neuerdings Sundwall in: 
Minos V (1957) S.93 fi. 

6 MichaelVentris, Introducing the Minoan language, in: Am. Journ. Archaeol. 44 (1940) 5.494 ff. 

? Bei einigen seltener vorkommenden Zeichen scheint es sich um sekundäre und z. T. wohl 
nur lokalbegrenzte Neuerfindungen vom Schema Konsonant + Konsonant + Vokal gehandelt zu 
haben. Gesichert sind hiervon Zeichen für nwa, pte, kwe, dwe und twe. Bezeichnenderweise stam- 
men dieselben nicht aus Linear A. 
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tiger Unterschied konnte zwischen Linear B und Kypros allerdings festgestellt werden. 
Linear B kannte, wie auch schon Linear A, neben den phonetischen Zeichen auch noch eine 
Fülle von Ideogrammen. In der kyprischen Schrift der historischen Zeit waren solche 
aber nicht mehr vorhanden. Dagegen stimmten einige Linear-B-Zeichen mit kyprischen 
graphisch überein. Es lag nahe, die zugehörigen kyprischen Lautwerte auf Linear B zu 
übertragen. Doch gab es hierfür noch keine Sicherheit. 

Immerhin war der Schrifttypus von Linear B durch seine phonetischen Zeichen voll- 
kommen klargestellt. Das zusätzliche Vorhandensein von Ideogrammen konnte, beson- 
ders wenn sie bildhaften Charakter zeigten, die Arbeit nur erleichtern. Jedenfalls ver- 
fügte Ventris über eine wohlumrissene und im Wesen irgendwie gesicherte Basis, von der 
er bei seinen Forschungen ausgehen konnte. 

Dieser Weg wurde in den „work notes“, welche Ventris uns Mitforschern in den Jahren 
von 1950 bis 1952 als Privatinformationen zusandte, klar dargelegt und findet sich jetzt 
auch von Chadwick in seinem neuen Buche The Decipherment of Linear B (1958) ® mit 
Hilfe weiterer nachgelassener Aufzeichnungen noch besser verständlich gemacht. Wichtig 
sollte werden, daß Ventris immerzu zweierlei getrennt durchführte, die systematische 
Analyse des Inschriftenmaterials nach rein formalen Gesichtspunkten und die jeweiligen 
Versuche, mit Hilfe des Etruskischen Aufklärung über die verwendete Sprache zu ge- 
winnen. Dabei machte er mit der Analyse großartige Fortschritte, sein Experimentieren 
mit dem Etruskischen blieb dagegen steril. Wichtige Hilfe bei der Analyse boten ihm 
außer den bereits erwähnten Vorarbeiten von Alice Kober über die Flexionsendungen von 
Linear B auch noch die statistischen Häufigkeitsberechnungen, welche Ktistopoulos, 
Bennett und nun auch er selber anstellte. 

Allein schon aus dem Schrifttypus ergab sich, daß Zeichen, die am Anfang eine weit 
größere Häufigkeit hatten als in Binnen- oder Endposition, unbedingt Vokale darstellen 
mußten, da die Binnen- oder Endvokale in der Regel ja von Silbenzeichen Konsonant + 
Vokal dargestellt wurden. Auf diese Weise vermochte er tatsächlich wenigstens drei Zei- 
chen als Vokalzeichen zu ermitteln (wie wir jetzt erkennen, das a, e und o), nur wußte 
er vorerst natürlich noch nicht, welche Qualität jedes dieser Vokalzeichen (ob also a oder 
e oder i usw.) besaß. Mit Hilfe von Schreibvarianten, Schreib- und Hörfehlern ver- 
mochte Ventris weiter Zeichen mit ähnlich klingenden Lauten und schließlich auch Halb- 
vokale festzustellen, natürlich immer, ohne die jeweils spezifische Qualität dieser Laute 
zu kennen. Aus den wechselnden Wortendungen lernte er zudem Zeichen auszusondern, 
welche mit dem jeweils gleichen Konsonanten (nämlich dem letzten Konsonanten des 
Stammes) begannen, aber in den nachfolgenden Vokalen wechselten (so wie domini, 
domino, domine usw.). Durch beigefügte Ideogramme für Mann oder Frau belehrt, be- 
gann er ferner zwischen männlichen und weiblichen Endungen zu scheiden. Ventris kon- 
struierte nun Roste (die englische Bezeichnung lautet grid), in die er im Vertikalen fünf 
vermutete Vokale (für die er vorderhand aber höchstens drei Zeichen zur Verfügung 
hatte), im Horizontalen aber 15 vermutete Konsonanten und Halbvokale in Aussicht 
nahm. Daraus ergab sich dann die Zahl von ca. 75 Plätzen für Zeichen mit Konsonant 
(oder Halbvokal) + Vokal. Dabei vermochte er solche Konsonant + Vokal-Zeichen, die 
bei weiblichen Endungen vorkamen, schon deutlich von solchen zu scheiden, die bei männ- 
lichen Endungen die Regel waren. Auch gaben ihm manche Listen die Möglichkeit an die 
Hand, Nominative von obliquen Fällen zu scheiden. Bei letzteren erkannte er, daß sie 
verschiedentlich von vorausgehenden, zweisilbigen Präpositionen regiert würden. Eine 
glänzende Entdeckung führte ihn schließlich zu der Feststellung, daß bei gleichbleibender 
Vokalendung der vorhergehende Konsonant oft allein wechsle (ähnlich wie bei domini, 
horti, servi, maximi usw.) und daß es hierdurch möglich werde, ganze Gruppen von 


® Vgl. dazu meine Besprechung Anzeiger für Altertumswiss. XI (1959) S. 200 f. 
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Zeichen zusammenzufassen, welche zwar mit verschiedenen Konsonanten begännen, aber 
alle auf den nämlichen Vokal auslauten. 

Durch alle diese hier nur unzulänglich umrissenen, aber höchst scharfsinnigen Über- 
legungen kam Ventris gleichsam schon an die Grenze des formal Erreichbaren. Es be- 
durfte jetzt wirklich nur einiger Schlüsselerkenntnisse nach der qualitativen Seite, um 
diese Fülle potentieller Zueinanderordnungen fruchtbar werden zu lassen. Diese qualita- 
tiven Schlüsselerkenntnisse erhoffte er immer noch vom Etruskischen. An das Griechische 
als Sprache von Linear B zu denken, wagte er nicht, obgleich sie nach Bennetts Erkenntnis 
von der Verschiedenheit der Sprachen von Linear A und B eigentlich nahe gelegen wäre. 
Rein methodisch ergab sich dabei insofern eine Schwierigkeit, als diese immer noch aus- 
stehenden qualitativen Schlüsselergebnisse nur auf rein experimentellem Wege gewonnen 
werden konnten. Wir wissen nicht, wieviel Ventris im einzelnen da herumexperimen- 
tierte. Im Jahre 1952 erfolgte aber endlich ein Experiment, welches gelang. 

Ventris nahm nun an, daß in den Knossos-Tafeln die Ortsnamen von Knossos wie der 
benachbarten Orte Amnisos und Tylissos erwähnt wurden. Diese Ortsnamen stammten 
noch aus der vorgriechischen Zeit und zeigten in Stämmen wie Suffixen Zusammenhänge 
mit dem Etruskischen. Es kamen dabei nur Wörter in Betracht, die sich allein in den 
Knossos-Tafeln, nicht aber in den Pylos-Texten fanden. Ventris glaubte auch annehmen 
zu dürfen, die fraglichen Stämme in zwei verschiedenen Formen, als Ortsnamen und als 
Ethnika, vorzufinden. Nun galt es wieder zu experimentieren. Da gab es das Zeichen 
Nr. 8, welches wegen seiner enormen Häufigkeit am Anfang von Wörtern immer schon 
verdächtig war, die Bedeutung des Vokals „a“ zu besitzen. Mit diesem a begann aber 
auch eines der Wörter, welche er in den Knossos-Tafeln für die obigen Ortsnamen in 
Aussicht nahm und das in seiner kürzesten Form vier Zeichen enthielt. Ventris setzte, 
unter Heranziehung der Orthographie der kyprischen Linearschrift, dafür die Lautwerte 
a-mi-ni-so ein und hatte damit in der Tat den rechten Weg beschritten. Mit der Lesung 
des vierten Zeichens für „so“ bot sich übrigens gleich ein dreisilbiges Wort in ganz ähn- 
licher Satzstellung für Knossos an (Ko-no-so) und ein anderes für Tylıssos (Tu-l/ri-so). 
Dabei war es nun bequem, auf die oben besprochenen Zeichengruppen mit je dem näm- 
lichen Auslautvokal zurückgreifen zu können, denn Knossos verlangte im Gegensatz zu 
Tylissos nur Zeichen, welche der auf o auslautenden Zeichengruppe angehörten. So konnte 
also kein Zweifel darüber herrschen, welchem der beiden Wörter die Lautung Ko-no-so 
zukam. Von dort führte der nächste Schritt zur Lesung des (durch ein Bildideogramm be- 
reits als Droge charakterisierten) Gewürzes ko-r/lı-ja-to-no (Koriander). 

Alle diese Wörter stammten aber aus dem Minoischen, wenn sie nachher ins Griechische 
auch als Lehnwörter übergegangen waren. Sie bildeten also noch keinen Beweis für den 
griechischen Charakter der in LinearB verwendeten Sprache. Dennoch ließ sich der Durch- 
bruch der richtigen Erkenntnis nun nicht mehr aufhalten. Bei der Summe von Ad- 
ditionen, wie sie in manchen Tafeln dargestellt werden, bot sich die Lesung eines zwei- 
silbigen Wortes als to-so von selber an, ö000c ist aber ein griechisches Wort. Auch stell- 
ten sich Ethnika wie A-mi-ni-si-jo ein und gesellte sich das Femininum A-mi-ni-si-ja un- 
schwer dazu. Das Neutrum Pluralis to-sa (griech. 600«) war gleichfalls zur Stelle. Die 
nächsten Schritte führten zu ko-wo und ko-wa (xöpFoc und xöpF«) wie zu a-ra-ru-wo-a 
gleich &pxputx. Auf dieser Stufe der Erkenntnis versandte Ventris im Juni 1952 seine 
„work note 20“ mit dem zögernden Titel „Are the Knossos and Pylos tablets written in 
Greek?“ Doch folgte nun durch die Auswertung der früher gewonnenen potentiellen Zu- 
ordnungen (s. 0.) eine wahre Kettenreaktion weiterer Erkenntnisse. Nur nahm sie gar 
nicht die von Ventris ursprünglich intendierte Richtung auf das Etruskische, sondern auf 
das von ihm bis vor kurzem vernachlässigte Griechische. Nun, wo die ersten Schlüssel- 
erkenntnisse gewonnen waren, zeigte sich erneut auch die stupende Begabung, ja Geniali- 
tät des Entzifferers, denn schon im Juli 1952 überraschte er uns mit der Privataussendung 
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seines „Experimental Mycenaean Vocabulary“, das bereits über ein halbes Tausend ge- 
lesener und griechisch interpretierter Wörter wie Wortformen enthielt. 

Eine schier unerhörte sprachliche Begabung, ein von Chadwick vielgerühmtes (besonders 
visuelles) Gedächtnis für Zeichengruppen und die Prägnanz seiner logischen Schluß- 
folgerungen paarten sich bei Ventris mit der Fähigkeit, bei dem unvermeidlichen Experi- 
mentieren das Gelingen vom Mißlingen des Experiments rasch zu scheiden. Darum be- 
friedigten ihn auch die etruskischen Experimente so wenig, daher wurde ihm das Experi- 
mentieren mit griechischen Wörtern um so leichter. Hier verband sich dann die glänzende 
formale Entzifferungsvorbereitung, die wir oben schilderten, mit seinem genialen Blick für 
das Gelingende. Dieses Fingerspitzengefühl war gleichsam das Irrationale und Intuitive 
in dem übrigen, teils rational bestimmten, teils experimentell arbeitenden Forschungs- 
gang. Mit richtigem Blick erkannte Ventris damals auch in John Chadwick den 
klassisch-philologisch geschulten Mitarbeiter, dessen er bedurfte. Im November 1952 reich- 
ten die beiden ihre erste gemeinsame Veröffentlichung ein mit dem Titel „Evidence for 
Greek Dialect in the mycenaean archives“. Es war eine sehr gedrängte Darstellung, in 
welcher die Entzifferungsgeschichte etwas zu kurz kam. Die Verfasser mußten froh sein, 
daß die Herausgeber des Journal of Hellenic Studies die Arbeit annahmen und schon im 
nächsten Jahr zu bringen versprachen. 

Für die Verfasser bedeutete das eine etwas bittere Wartezeit. So überzeugend ihre Ent- 
zifferung einerseits erschien, so groß waren doch die Schwierigkeiten der mykenischen 
Orthographie, welche sie inzwischen aufgedeckt hatten. Ob sich die wissenschaftliche 
Öffentlichkeit mit diesen so ohne weiteres abfinden würde, mußte füglich bezweifelt wer- 
den. So blieb den Autoren nichts anderes übrig, als sich in Geduld zu fassen und ihre 
Arbeit weiterzufördern. Doch stellte es sich bald heraus, wie sehr nun die „Zeit“ für 
sie arbeitete. Zweierlei Gruppen von Neufunden ebneten ihren Theorien nämlich den 
Boden. 

Zuerst waren es die Ausgrabungen der Englischen Schule im Bereiche zwischen Knossos 
und der Küste, welche mykenische Kammergräber mit Beisetzungen festländischer Krie- 
ger aus der gleichen Periode (Spätminoisch II) wie die dortigen Linear B-Texte aufdeck- 
ten. Auch ohne die Ventrissche These hätte man nun, einfach vom archäologischen Stand- 
punkt aus, mit dem Auftreten von Griechen in der letzten knossischen Palaststufe zu 
rechnen gehabt (Näheres darüber S. 65 f.). Daher konnte jetzt von seiten der Archäologen 
auch gegen die griechische Sprache in den Ventrisschen Lesungen kein ernsthafter Wider- 
spruch erhoben werden. 

Noch bedeutsamer sollte es aber werden, daß Blegen bei Wiederaufnahme seiner Aus- 
grabungen zu Pylos im Juni 1952, also zur gleichen Zeit, da Ventris seine „work note 20“ 
versandte, einige Hunderte von weiteren Tontafeln fand. Diese wurden ungereinigt und 
unbearbeitet nach Abschluß der Grabungen nach Athen geschafft, um dort im Laufe des 
Winters gereinigt, zusammengesetzt und konserviert zu werden. Blegen selbst konnte sich 
mit ihnen erst im Frühjahr 1953 nach seiner Rückkehr nach Athen beschäftigen und ging 
nun daran, sie zum Photographieren vorzubereiten. Da ihm die Ventrissche Entzifferung 
inzwischen bekannt geworden war, wandte er versuchsweise auf diese Tafeln die neuen 
Lesungen an und fand im Text Ta 641 durch die hier verwendeten Bildideogramme 
höchst überraschende Bestätigungen. Dem Dreifußbild in der Einzahl entsprach nach 
Ventris’ Entzifferung die phonetische Schreibung ti-ri-po, dem gleichen Bildepigramm mit 
der Zahl zwei die phonetische Schreibung ti-ri-po-de. Dem Bildideogramm für Gefäß 
entsprach di-pa bzw. bei Notierung von zwei Exemplaren der Dual di-pa-e, ferner dem 
Bild von vier- und dreihenkeligen Gefäßen das beigesetzte Adjektivum ge-to-ro-we und 
ti-ri-o-we-e (letzteres im Dual), während Henkellosigkeit mit a-no-we bezeichnet wurde. 
Durch diese Tafel wurde nun mit einem Schlag die Lesung von zwölf der häufigsten 
Linear B-Zeichen vollauf bestätigt, desgleichen der griechische Charakter gesichert und 
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vor allem auch die so peinliche mykenische Orthographie in allen Einzelheiten, genau wie 
sie Ventris und Chadwick festgestellt hatten, als zu Recht bestehend erwiesen ®. Besonders 
eindrucksvoll war dabei das alpha privativum von anowe und das richtige Auftreten des 
zu fordernden Labiovelars am Beginn des Wortes für „vier“. Blegen war so großzügig, 
den neuen Text Ventris sogleich mitzuteilen (Mai 1952). Auch sonst verbreitete sich die 
Kunde von dieser Tafel wie ein Lauffeuer in der gelehrten Welt. Veröffentlicht wurde 
sie alsbald von Blegen *°. So war die Bestätigung der Entzifferung in einer überraschend 
kurzen Frist erfolgt und der Veröffentlichung der „Evidence“ sogar vorausgeeilt. 

Auf Grund dieser neuentdeckten Tafel fand „Evidence“ bei ihrem Erscheinen eine glän- 
zende Aufnahme. Die überwiegende Mehrzahl der Forscher bekannte sich zu den Thesen 
von Ventris und Chadwick. Auch die so unbefriedigend anmutende Orthographie, welche 
die beiden Forscher ermittelt hatten, wurde, wenn auch nicht ohne Seufzen, akzeptiert. 
Bemerkenswerterweise ließen sich auch solche Gelehrte überzeugen, die vorher die Lösung 
des Problems auf anderen Wegen und mit recht anderen Resultaten versucht hatten. Das 
galt vor allem von Ernst Sittig und Weriand Merlingen wie bald auch von Konstantinos 
Ktistopoulos und Vladimir Georgiev *!. Nur Sundwall blieb zurückhaltend, und Grumach 
wie eine Jane Henle lehnten weiter ab (dazu s. u.). 

Dagegen stellte sich eine lange Reihe von wertvollen Mitarbeitern in den verschieden- 
sten Ländern ein, welche die Ventrisschen Lesungen in der Praxis nachprüften und dann 
als so zutreffend betrachteten, daß sie sie zur Basis ihrer eigenen Forschungen machten. 
In Schweden war es der bekannte Altertumsforscher A. Furumark mit seinen so förder- 
lichen Arbeiten im Eranos, und der Philologe G. Björck, in England seien unter vielen 
vor allem B. R. Palmer, E.G.Turner, A.P.Treweek und F.J.Tritsch genannt, in Amerika 
steht Emmett Bennett an der Spitze der diesbezüglichen Forschungen, in Frankreich sind 
P. Chantraine und M. Lejeune, in Spanien F. Adrados, M. Ruiperez und A. Tovar zu 
nennen, in Italien P. Meriggi, V. Pısani und C.Cappovilla. In Deutschland sind nach dem 
Ableben E. Sittigs Jula Kerschensteiner und A. Heubeck die bedeutendsten Vertreter die- 
ser Forschungsrichtung, in der Schweiz sehen wir H. Mühlestein und E. Risch am Werke. 
Für Österreich nennen wir W. Merlingen, für Belgien B. Deroy, für Griechenland 
K.Ktistopoulos und für Rußland S. Luria. 

Die genannten Forscher haben es sich u. a. angelegen sein lassen, die von Ventris noch 
nicht gelesenen Zeichen (meist handelt es sich um seltener vorkommende) einer Lesung 
zuzuführen. Auch haben sie natürlich die Ventrisschen Lesungen selber der Kritik unter- 
zogen. Doch vermochten sie nur eine einzige offensichtliche Falschlesung festzustellen: 
Das Zeichen Nr. 58 muß nämlich statt go besser su gelesen werden. 

Zustimmend äußerte sich auch eine Reihe von Forschern, die sich nicht so sehr selber 
mit der Entzifferung beschäftigten, so der Sprachforscher J. Friedrich, der klassische Philo- 
loge A. Lesky, der Althistoriker V. Ehrenberg, besonders aber die Archäologen $. Mari- 
natos, K. Hampe, M. Pallottino und F. H. Stubbings. 

Eine Fülle von neuem Material brachte 1953 die Ausgabe der von Wace 1952 zu 
Mykenai gefundenen Texte durch Bennett und besonders 1955 die Veröffentlichung der 
1952 bis 1954 von Blegen zu Pylos aufgedeckten Tafeln durch den gleichen Forscher. 
Ventris und Chadwick hatten in diese Inschriften von 1953 an schon vor ihrer Ver- 
öffentlichung Einblick erhalten. 


® Nur bei di-pa me-zo-e ge-to-ro-we 1 stimmt etwas nicht, da der Schreiber statt me-zo-e 
eigentlich me-zo hätte schreiben müssen. Um mehr als um ein Versehen dürfte es sich dabei kaum 
handeln. 

10 Ephemeris Archaiologike, Gedenkband für Oikonomos (1953) S. 59 ff. 

11 Der allerdings, aber von der Ventrisschen Basis aus, wieder eigene Wege ging. 
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Noch immer mangelte aber ein repräsentatives Werk der beiden Entzifferer. Denn 
„Evidence“ war nur ein unzureichender Vorbericht gewesen. Dieses große Werk erschien 
nun 1956 und betitelte sich „Documents in Mycenaean Greek“. Ventris hat seine Ver- 
öffentlichung aber nicht mehr erlebt. Wenige Tage vorher fiel er einem tragischen Auto- 
unfall zum Opfer. 

Von den Documents muß nun leider gesagt werden, daß sie weite Kreise offensicht- 
lich enttäuschten. Die Mehrzahl der Altertumsforscher war ja gar nicht gewillt, sich in 
die Texte so innig einzuarbeiten, daß aus ihnen selber eine Bestätigung oder Widerlegung 
der Entzifferung erwachsen konnte. Sie wollte vielmehr eine exakte und nachprüfbare 
Beweisführung vorgelegt erhalten, diese überprüfen und sich hieraus ein Urteil über die 
Richtigkeit der Lesungen bilden. War das geschehen, so wußte man im Grundsätzlichen, 
was man von der Sache zu halten habe, und konnte die weiteren Ergebnisse der Spezia- 
listen mit ruhigerem Gewissen zur Kenntnis nehmen. 

Die beiden Autoren kamen diesem Bedürfnis der wissenschaftlichen Öffentlichkeit aber 
nicht hinreichend nach. Sie taten die Beweisführung auch jetzt wieder allzu kurz ab. Der 
einstmals eingeschlagene Forschungsgang blieb mehrfach unklar, so daß sogar die Ver- 
mutung aufkommen konnte, Ventris wäre mit der vorgefaßten Meinung, die zugrunde 
liegende Sprache sei Griechisch, an die entscheidenden Entzifferungsschritte herange- 
gangen. Dabei wäre eine derartige Arbeitshypothese keineswegs unmethodisch gewesen, 
nur hätte sie eine erhöhte Gefahr von Zirkelschlüssen in sich getragen. Auch haben wir 
oben gesehen, daß sich Ventris der griechischen Hypothese in Wahrheit gleichsam bis zum 
letzten Augenblick verschloß. Ein zweiter Weg eines Beweisverfahrens wäre allerdings 
durch die Vorlage sogenannter Dossiers, d.h. von Nachweisen sämtlicher Stellen für die 
einzelnen Zeichen, möglich gewesen. Solche Dossiers haben manche Forscher geboten, als 
sie auf Grund der Ventrisschen Lesungen an die von Ventris noch nicht entzifferten Zei- 
chen herangingen. Das waren aber bereits selten vorkommende Zeichen gewesen, so daß 
solche Dossiers nur wenig Raum verlangten. Diese nun für alle von Ventris entzifferten 
Zeichen zu geben, hätte einen Druckraum von etwa 300 Seiten erfordert, da gerade diese 
Zeichen ungemein häufig vorkommen. Das konnte man keinem Verleger zumuten, auch 
schien ein derartiges Anliegen nicht minder als ein Nachweis des Forschungsganges über- 
holt zu sein. 

So legten die Verfasser das Hauptgewicht auf die Behandlung möglichst vieler Texte 
und meinten, daß sich hierdurch alles sonstige Beweisverfahren weitgehend von selbst er- 
ledige. Dabei erwies sich aber, daß nunmehr die Hauptschwierigkeiten gar nicht mehr so 
sehr in der Lesung der Zeichen als in der Orthographie, in der sprachlichen Umsetzung 
in ein für unsere Kenntnisse viel zu altertümliches Griechisch und in der sachlichen Inter- 
pretation lag. Auch erwiesen sich die beiden Autoren in der Interpretation nicht von 
gleicher Treffsicherheit wie Ventris vorher in der Entzifferung. Bei der Ausdeutung so 
mancher Texte und Textstellen begegnen wir daher neben vielem Ausgezeichneten und 
Überzeugenden auch manchem vorschnellen Urteil und mancher allzugewagten Inter- 
pretation. 

Nun war der richtige Augenblick für die Zweifler gekommen. Vor Veröffentlichung 
der Documents mußten Bedenken ja meistens noch zurückgestellt werden. Nun wurden 
diese Bedenken durch die Documents nicht beseitigt, sondern fanden eher noch weitere 
Nahrung. Was sich an Zweifeln gegenüber der Orthographie angesammelt hatte, verband 
sich nun mit Vorwürfen, die man wegen des mangelhaften Beweisverfahrens erheben 
mußte. Die zahlreichen Forscher, welche nun schon seit Jahren mit Erfolg nach der Ventris- 
schen Entzifferung arbeiteten, konnten freilich nicht irregemacht werden. Drei Forscher tra- 
ten nun aber mit höchstem Nachdruck alsKritiker auf und bekannten sich zur Behauptung, 
daß die Ventrissche Entzifferung in Bausch und Bogen als irrig zu verurteilen wäre: Wil- 
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helm Eilers, A. J. Beattie und Ernst Grumach'?. Beattie hatte noch vor Erscheinen der 
Documents im Journal of Hellenic Studies 76 (1956) S.1 ff. Angriffe gegen Ventris 
gerichtet und über die Sunday Times den Weg in die breitere Offentlichkeit gefunden. 
Gegen die Documents trat er 1957 in der Cambridge Review und 1958 in den Mit- 
teilungen des Orientinstituts zu Berlin auf. Eilers wählte als Publikationsorgan die weit- 
verbreiteten „Forschungen und Fortschritte“ (1957) S. 326 ff., Grumach die Orientalische 
Literaturzeitung (1957) S.293 ff. Die meisten dieser kritischen Auslassungen charakteri- 
sieren sich durch eine gewisse Leidenschaftlichkeit. Eilers spricht von einer grandiosen und 
erstaunlich wirkenden Selbsttäuschung. Grumach wirft den Gelehrten, die sich für Ventris 
ausgesprochen hatten, samt und sonders Leichtgläubigkeit vor, und Beattie richtet mit 
seiner Ventris-Story (dazu unten $.64 f.) Angriffe gegen die moralische Integrität nicht nur 
von Ventris, sondern auch des Blegenschen Ausgrabungsstabes zu Pylos. Alles das ist um 
so bemerkenswerter, als sich die genannten Forscher durch ihre überscharfen Angriffe nun 
selbst in eine Situation von Sein und Nichtsein hineinmanövriert haben. An sich hätte für 
sie ja auch die Möglichkeit bestanden, ihre kritischen Bedenken allein als Fragen zu formu- 
lieren und nicht sogleich mit generellen Verdikten ins Feld zu ziehen. So aber verzichteten 
sie weitgehend darauf, als Richter gleichsam über der Sache zu stehen, sondern verhielten 
sich eher gleich Staatsanwälten, die als Gegenpartei eben auch Partei sind und nun alle 
nur möglichen Argumente ins Treffen führen. Hierdurch wurden manche an sich recht be- 
achtenswerte Beobachtungen mit weit schlechteren Einwänden vermischt, was einer be- 
sonnenen Kritik an den Ventrisschen Thesen mehr abträglich als nützlich war. Es ist daher 
für die Antwort der alsbald auf den Plan tretenden Verteidiger der Ventrisschen Ent- 
zifferung, nämlich für Palmer *, Treweek ** und Chadwick *°, gar nicht so schwer ge- 
wesen, diese Verteidigung mit Erfolg zu führen. 

Dennoch wollen wir die Argumente der Kritiker hier nochmals ganz ernst nehmen und 
sie eingehender behandeln, zumal wir hoffen, auch einige neue Gesichtspunkte in die Dis- 
kussion werfen zu können. Da sich die Vorwürfe, welche man gegen Ventris erhob, bei 
den einzelnen Autoren aber meistens wiederholen, so ziehen wir es vor, die Streitpunkte 
nach sachlichen Gesichtspunkten zu gliedern und nur fallweise die Autoren zu nennen, so- 
fern sie bei dem einen oder dem anderen Argument besonders in den Vordergrund traten. 

Allen Kritikern war gemeinsam die Klage darüber, daß sowohl die „Evidence“ wie 
auch die „Documents“ den Ventrisschen Forschungsweg nur ganz unzureichend beschrie- 
ben. Dieser Vorwurf war, wie wir bereits S. 52 ff. zeigten, nicht unberechtigt, er bildete an 
sich aber kein Argument gegen die Verläßlichkeit der Entzifferung. Kann doch auch ein 
zutreffender und bis ins letzte erfolgreicher Forschungsweg nachher u. U. nur nachlässig 
beschrieben werden. Doch hat nun Chadwick diesem Desiderat Rechnung getragen, soweit 
das nur möglich war '*. Nachgeholt konnte freilich nur der rationale Weg der logischen 
Gedankenfolge werden. Doch dürfen wir darüber nicht zwei weitere Komponenten ver- 
gessen, die hier eine Rolle spielten, das Experiment und die Intuition. Der rationale Weg 
führte ja zuerst immer nur zur Durcharbeitung und Systematik des Entzifferungs- 
materials. Die qualitative Belebung der gewonnenen Zuordnungen konnte aber nur auf 
dem Wege des Experimentes mit irgendeiner bereits einigermaßen bekannten Sprache 
gewonnen werden. Natürlih kann und muß man auch Experimente auf verstandes- 


12 Der Liste der Kritiker bei Grumach in: Orient. Lit.-Ztg. 52 (1957) S. 293, Anm.1 ist jetzt 
noch Jane Henle, Sundwall-Festschrift (1958) S. 192 ff., Beattie ebd. S.6 ff. und Mitt. d. Instituts 
f. Orientforschung Berlin VI, Heft 1 (1958) S. 33 ff. sowie H. G. Buchholz, Minoica, Sundwall- 
Festschrift 1958, S. 92 ff. anzufügen. 

13 Palmer in: Oriental. Lit.-Ztg. 53 (1958) S. 201 ff. 

14 T’reweek in: Bull. Inst. Class. Stud. Univ. London Nr. 4 (1957) S. 10 ff. 

15 J. Chadwick, Decipherment, S. 90 ft. 

16 J, Chadwick, ebd. S. 47 ft. 
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mäßigem Wege intendieren und einleiten. Die Entscheidung liegt aber doch erst in einem 
Gelingen, das nicht vorausberechnet werden kann. Dieses Ausprobieren und Herum- 
experimentieren läßt sich nun nicht so ohne weiteres darstellen, da es keinen Sinn hätte, 
mißglückte Experimente vorzuführen. Im Grunde ist das Experiment ja überhaupt ein 
Verfahren, welches den Naturwissenschaften weit näher steht als den Geisteswissen- 
schaften. In diesem Sinne waren auch die Initiallesungen A-mi-ni-so, Ko-no-so und 
Tu-l/ri-so noch keineswegs schon „Beweise“, sondern nur experimentelle Versuchslesungen, 
mit deren Hilfe Ventris sehen mußte, wie sie sich weiter bewährten. Gleiches galt von 
Koriander, toso, ko-wo und ko-wa. 

Auch jetzt, nach dem neuen Buch von Chadwick, klafft im Forschungsgang von der 
Lesung der ersten zwanzig Zeichen bis zu der des bereits einigermaßen ausgefüllten grid 
mit seinen 65 erkannten Zeichen noch immer eine Lücke. Die Lesung der übrigen 45 Zei- 
chen erfolgte z. T. mit Hilfe der früher gewonnenen potentiellen Zuordnungen (s.S.50 f.), 
in denen bereits die Zeichen mit gleichem Konsonantanlaut und die mit gleichem Vokal- 
auslauf weitgehend erfaßt worden waren 1”, doch mußte jede Lesung auf Brauchbarkeit 
geprüft, mußte auch jetzt wieder experimentiert werden. Daß dieser Experimentier- 
prozeß aber so überraschend schnell voranschritt, ist dem genialen Blick des Entzifferers 
zu verdanken und der intuitiven Sicherheit, mit der er das Gelingen nun aufzufassen ver- 
mochte. Aber darzustellen wäre da nicht viel, denn das Mißglückte zu wiederholen wäre 
sinnlos gewesen. Nur ein mißglückter Versuch kam dann doch noch zur Darstellung, die 
Lesung des Zeichens 58 als qo. Sie hat sich nämlich, wie schon $. 53 betont, erst nach der 
Veröffentlichung von „Evidence“ als irrig herausgestellt. Nutzlos wäre es auch, nachträg- 
lich noch einmal sämtliche Dossiers zu den vielen von Ventris richtig gelesenen Zeichen 
zusammenzustellen und deren Abdruck einem Verleger zuzumuten. Niemand würde sie 
lesen, und wer es täte, hätte davon keinen weiteren Nutzen. So können wir uns über die 
Frage der Darstellung des Forschungsganges beruhigen. Was möglich und sinnvoll war, 
ist in dieser Hinsicht nunmehr geschehen. 

Ventris hat seine Entzifferung weitergeführt, indem er, veranlaßt durch seine Initial- 
lesungen der kretischen Ortsnamen, (mit Hilfe einiger Lesungen kyprischer Zeichen) 
in seinen schon so weit entwickelten Formal-Rost experimentell solche Lautwerte ein- 
setzte, wie sie durch griechische Wortzusammenhänge nahegelegt wurden. Das ist ihm — 
allerdings nur im Rahmen der äußerst hinderlichen Orthographie und soweit es sich nicht 
um Ideogramme oder um Abkürzungen handelte — gelungen. Dennoch hören wir ge- 
legentlich den Vorwurf, daß von den Texten viel zu wenige gelesen und verstanden 
werden könnten, die Entzifferung daher schon aus diesem Grunde nicht zutreffen dürfte. 
In Wahrheit liegt es aber an dem Charakter der Texte selbst und nicht an der Entzifferung 
oder an der Orthographie, wenn die Tafeln vielfach nicht so ohne weiteres übersetzt 
werden können. Es handelt sich bei ihnen ja zumeist um einstellige Buchungsbelege oder 
aber um Inventare, Namenlisten und dergleichen. Man versuche nur, als deutscher Leser 
eine ohne Zusammenhang herausgegriffene Zeile einer englischen Buchhaltung zu „über- 
setzen“ oder aber mit englischen Personallisten, Inventaren usw. das gleiche durchzu- 
führen. Da wird man finden, daß sich kaum etwas übersetzen läßt, da Namen eben 
Namen bleiben und die Zahlen in Ziffern geschrieben sind. Bei den Linear B-Texten gibt 
es meistens nur einen einzigen „Posten“ mit der Nennung einer bestimmten Person bzw. 
eines Ortes oder einer Berufsgruppe und dann die Notierung von Waren in Soll- 
oder Haben-Buchung. Die Bezeichnung der Waren erfolgt vielfach durch Ideogramme 
oder Abkürzungen, die wir begreiflicherweise nicht immer verstehen können. Mitunter 
gibt es noch spezifizierende Beiwörter, die aber auch nur zu häufig ebenfalls in Abkür- 
zungen erscheinen. Von dieser Art lakonischer Texte gibt es z. B. eine Gruppe von über 


17? Vgl. den grid vom Februar 1952 in Doc. $. 20, Folge 3. 
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siebenhundert Tafeln, die zuerst einen Ortsnamen, dann ein bis zwei Eigennamen und 
nachher Viehbestände (und z. T. auch Wolle) in Ideogrammen und Zahlen anführen. Es 
bleibt den Kritikern überlassen, uns zu lehren, was an diesen Texten „übersetzt“ werden 
soll. Bei den Knossischen Textil-Texten lassen sich wohl einige Wörter, so das für „Ge- 
webe“ (pharwea), für „Leinen“ (linon), Kleid (chiton) oder für die Art ihrer Färbung 
(weiß, rot, bunt usw.), übersetzen, nicht aber mancherlei Spezialausdrücke des minoischen 
Textilgewerbes. Die waren vielfach wohl schon in klassisch griechischer Zeit nicht mehr in 
Gebrauch,und wenn sie sich gelegentlich erhalten haben sollten, so verfügen wir auch durch 
das uns bekannte Altgriechisch doch nicht über eine erschöpfende Kenntnis der in der 
Textilbranche gebräuchlichen Fachausdrücke. Ähnlich verhält es sich mit den meisten 
anderen Textgruppen. Sätze gibt es nur in Ausnahmefällen, und auch dann meistens nur 
in einer die Buchungsposten erklärenden Form. Verba treten am ehesten noch als Parti- 
cipia auf, da es sich auch hier wieder um Spezifizierungen der gebuchten Personen oder 
Waren handelt. 

Mitunter wird die Meinung geäußert, daß der „unübersetzbare“ Teil der Tafeln von 
Linear B wohl in einer fremden, vielleicht in der minoischen Sprache abgefaßt wäre. Ich 
babe die Texte oftmals darauf durchgesehen, habe bisher aber noch keinen einzigen ge- 
funden, auf den eine solche Annahme zutreffen könnte. Nein, die Sprache ist immer 
Griechisch, aber die Sprache von Buchhaltern und Branchenkundigen, und das ist schlimm 
genug. Daß bei den Spezialausdrücken, z.B. der Textilbranche, zahlreiche minoische 
Lehnwörter in Erscheinung traten, scheint allerdings nahezuliegen. Zusammenfassend 
können wir feststellen, daß Ventris überall dort nicht viel übersetzen konnte, wo im Text 
nicht viel Übersetzbares vorhanden war. In den etwas gesprächigeren Texten, wie z.B. 
den Streitwagentafeln, sind ihm aber um so bessere Erfolge beschieden gewesen. Auch die 
Berufsbezeichnungen in den Personaltexten und die wichtigsten Ausdrücke der Agrartexte 
zeigten sich einer Übersetzung und Deutung zugänglich. 

Doch hätte man noch den anderen Vorwurf gegen die Entzifferung erheben können, 
daß das Material, von dem Ventris bei seinen Versuchslesungen ausgegangen war, mit 
dem Material, an dem er sie anwendete, identisch wäre. De facto hat Ventris seinen Aus- 
gang aber nicht von dem ganzen damals zur Verfügung stehenden Textbestand genom- 
men, sondern von einzelnen ihm besser bekannten Sondergruppen. Immerhin war 1952 
das Material von Knossos und die Masse der 1939 zu Pylos gefundenen Tafeln zugäng- 
lich, und so konnte grundsätzlich die Vermutung vertreten werden, daß es sich um ein 
grandioses Netz von Zirkelschlüssen und damit um eine Selbsttäuschung größten Aus- 
maßes handle. Erst ein Neumaterial, welches Ventris und Chadwick bei der Veröffent- 
lichung von „Evidence“ noch nicht zur Verfügung gehabt hatten, würde aus dem Zauber- 
kreis der Zirkelschlüsse entscheidend herausführen. Ließen sich die Lesungen auch an 
diesem n eu en Material verifizieren, so würde das die Entzifferung erst richtig bestätigen. 

Insofern war es eine glückliche Fügung, daß die 1952 zu Pylos gefundenen Texte erst 
im Mai 1953 der Lesung zugeführt werden konnten, als work note 20 und das Experi- 
mental Vocabulary längst versandt und auch das Manuskript von „Evidence“ bereits 
eingereicht war. Wäre z.B. die nun erst bekannt gewordene Dreifuß-Tafel Ta 641 schon 
vorher vorgelegen, so hätte sie die Entzifferung zwar sehr erleichtert und beschleunigt, sie 
wäre dann aber Ausgangsmaterial und nicht ein Mittel zur nachträglichen Bestätigung 
gewesen. Gerade in einer solchen erst nachträglichen und vom Ausgangsmaterial völlig 
unabhängigen Bestätigung, wie sie mit Hilfe der seit 1952 zu Pylos und Mykenai immer 
wieder zutage tretenden neuen Tafeln möglich würde, liegt, wie wir schen werden, in der 
Tat erst die entscheidende Beweiskraft. Ergaben sich hier doch immer neue Bestätigungen 
nicht nur aus einzelnen Wörtern, sondern auch aus dem jeweiligen Gesamtkontext und 
stellte sich verschiedentlich noch ein weiteres ein, die Übereinstimmung von Bildideo- 
gramm und phonetischer Schreibung. 
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Zusammenhängende Kontexte ließen sich vor allem in den neugefundenen Inventar- 
texten des Palasthaushaltes von Pylos erkennen, die mit den Leitbuchstaben Ta bezeichnet 
werden. Auch die Dreifuß-Tafel Ta 641 gehörte dazu. Wenn möglich noch eindrucksvoller 
ist aber der Kontext bei den sogenannten Gewürz-Tafeln (Gruppe Ge) von Mykenai, die 
1954 zutage traten 1%. Diese wurden 1954 von Wace im House of the Sphinges auf- 
gedeckt. Sie umfassen Kleinhandelsaufzeichnungen mit Quantitäten von Spezereien, so 
wie sie anscheinend an einzelne Personen abgegeben wurden. Wären die Ventrisschen 
Zeichenbewertungen falsch, so könnte aus Zufall wohl die eine oder andere Lesung auch 
einer Droge zustande kommen. In diesen Tafeln stehen aber geschlossen nebeneinander: 
roter und weißer Safflor, Kümmel, Sesam, Koriander, Minze, Fenchel und Polei: kanako 
erutara, kanako leuka, kumino, sasama, koria(n)dana, mita, maratuwo und karako; ins 
klassische Griechisch übersetzt: xv&xog &pulpöc, xväxog Asuxög, AUMIVoV, GMOXLLOV, 
yopiavdpov, uivdx, u&oadov und yAdywv. Diese Lesungen sind ganz unabhängig von 
irgendwelchen Bildideogrammen und überzeugen allein durch ihre Geschlossenheit, mit 
der sie auf den Ge-Tafeln nebeneinander angeführt werden. Vorgefaßte Meinungen und 
Zirkelschlüsse müssen hier außer Betracht bleiben, denn niemand würde von sich aus auf 
die ausgefallene Idee gekommen sein, in Mykenai Spezereirechnungen zu erwarten. Zu- 
dem waren die Texte zur Zeit, da Ventris seine Zeichenwerte ermittelte, noch gar nicht 
gefunden. 

Ventris selbst hat die Beweiskraft der Ge-Tafeln nicht beachtet, wohl aber Beattie, 
der uns nun klarzumachen sucht, daß es sich hierbei meistens um zwei- oder dreisilbige 
Wörter handle, daß es im Griechischen eben doch sehr viele Pflanzenwörter gäbe und daß 
es bei der großen Toleranz der von Ventris angenommenen Orthographie gar nicht so 
schwer wäre, eine Reihe von ihnen mit Ventrisschen Fehllesungen in Verbindung zu 
bringen. Das ganze „Phänomen“ wäre somit „quite accidental“ 1%. Wenn Beattie recht 
behalten will, so möge er uns das durch ein Experiment beweisen. Er möge die Ventrisschen 
Lesungen, etwa nach der Zeichentafel bei Bennett, Pylos Tablets 1939—1954, alle um die 
gleiche ihm überlassen bleibende Stellenzahl verschieben und dann nachweisen, daß er 
trotzdem die in den Ge-Tafeln erwähnten Spezereien in der gleichen Geschlossenheit auf 
irgendwelchen Linear B-Tafeln zur Lesung bringen kann. 

Der Zufall ist nun überhaupt, an den die Zweifler dauernd appellieren müssen. So 
wenn man zusammen mit der Verzeichnung von (auch im Bildideogramm dargestellten) 
Stierprotomen und Vaphio-Bechern nach den Ventrisschen Lesungen zugleich das Wort 
kuruso (xpuods— Gold) findet (Knossos K 872) oder wenn in Pylos An 654 nach den 
Ventrisschen Lesungen ein „Alektryon, Sohn des Eteokles“, in Erscheinung tritt. Treweek 
hat diesen Fall eingehender untersucht und festgestellt ?°, wie ungeheuer klein die Wahr- 
scheinlichkeit wäre, daß bei falscher Lesung der Zeichen die Lesung „Eteokles“ heraus- 
käme. Nach seiner Berechnung wäre sie nur 1 zu 203, 510, 424, 499, 200, auch wenn wir 
bloß die 65 ‚häufiger auftretenden Zeichen in Betracht ziehen. Bei Hinzuziehung von 
Alektryon würde die Unwahrscheinlichkeit natürlich noch viel größer. Ahnlich verhält es 
sich u.a. mit Lesungen einer 1958 zu Mykenai gefundenen Tafel, wo u.a. „Maino und 
Alexandra“ sowie „Eritypine und Theodora“ zu lesen ist, Mit alledem kommen wir 
bei der Annahme, daß die Lesungen falsch sind und allein der Zufall im Spiele wäre, 
schließlich auf so große Unwahrscheinlichkeiten, daß sie praktisch gar nicht mehr in Frage 
gezogen werden können. 

Im Lauf der letzten Jahre hat sich neben der Bestätigung der Ventrisschen Lesungen 


18 Bennett, The Mycenae Tablets II, S. 46, 79 ff., 100 ff. 

10 Beattie in: Mitt. Inst. Orientforsch. VI, S. 79. 

20 Treweek, op. cit. Anm. 14, S.18 ff. 

21 Vgl. S. Marinatos in: "Axadnuia ’Adnyov, Ipaxtıxa 33 (1958) S. 166 ff. 
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durch den Kontext immer mehr die andere Bestätigungsart durch Bildepigramme in den 
Vordergrund geschoben. Schon in den Texten, welche den Entzifferern von Anfang an 
vorlagen, konnte man feststellen, daß einzelne zuerst phonetisch verzeichnete Gegenstände 
dann noch mit einem nachfolgenden (bzw. vor die abschließende Zahl gestellten) Bild- 
epigramm versehen wurden. So fand man z.B. nach a-pi-po-re-we (= Aupipopfifec) 
vor der Zahl „3“ noch eine Amphore aufgezeichnet (Knossos Uc 160) oder lesen wir 
Ra 1540 nach der Ventrisschen Deutung „to-sa pa-ka-na, Bild eines Schwertes, 50%. r600« 
bedeutet auf Griechisch „so viele“, odoyavx aber „Schwerter“. Die Lesung pa-ka-na für 
p&ayavx entspricht durchaus den von Ventris aufgestellten orthographischen Regeln. 
Beattie sucht der zwingenden Logik dieses Textes dadurch zu entgehen, daß er meint, 
auch in to-sa und nicht in pa-ka-na könne ja das Wort für „Schwert“ stecken. Doch 
kommt to-sa zahllose Male am Ende von Summierungen vor, die nach den dort ge- 
brauchten Ideogrammen mit Schwertern nicht das mindeste zu tun haben. Auch läßt er 
die Möglichkeit offen, daß überhaupt keines der beiden phonetisch geschriebenen Wörter 
die Bedeutung „Schwert“ hätte. Da wäre aber höchst merkwürdig, daß gerade vor dem 
Schwertbild dann ein Wort steht, das nach Ventris’ (wie Beattie meint, falscher) Lesung 
im Griechischen tatsächlich die Bedeutung Schwert hat, und vor dem Amphorenbild ein 
Wort, das nach der Ventrisschen Lesung das griechische Wort für Amphore (und noch 
dazu in seiner ursprünglichen Form als Amphiphore) bietet ??. Wieder kämen wir da bei 
Annahme eines bloßen Zufalls auf Unwahrscheinlichkeiten von rechnerisch astronomischer 
Höhe. 

Noch mehr traten solche Doppellesungen aber in den 1952 zu Pylos gefundenen Texten 
(besonders in den Ta-Tafeln) in Erscheinung. Über Ta 641 haben wir bereits S. 52 f. be- 
richtet. Im folgenden wollen wir nun eine Gesamtübersicht über die wichtigsten Doppel- 
schreibungen geben, in denen griechische Wörter durch Bildideogramme gedeckt werden: 


Bildideogramme, welche bei Erscheinen von „Evidence“ schon bekannt waren. 


Bildideogramm Bee Be Ken Zitat 
Zahl Zeichen nach Ventris 

Schwert 3 und 50 pa-ka-na PLOYava KN Ra-Texte 

Amphore 3 a-pi-po-I/re-we Aupıpopfifss | KN Uc 160 

Equidenkopf 2 po-l/ro WW KN Ca 895 

Schweinskopf 25 si-a,-l/ro olaAoı PY Cn 608 


22 Beachte, daß man zu Knossos um 1400 noch die Form amphiphorewes gebrauchte, in Mykenai 
um 1240 aber bereits die verkürzte Fassung amphorewes. Dieser Wandel entspricht durchaus der 
seit jeher bekannten Geschichte dieses Wortes. 
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Bildideogramme, welche erst nach Erscheinen von „Evidence“ bekannt wurden und nun 
die Lesungen von Ventris bestätigten. 


Bei- Lesung der zuge- ne 
Bildideogramm geschriebene | hörigen phonetischen 
Zahl Zeichen nach Ventris 


Zitat 
Lesung 


Panzer 
Helm 


Amphore 


vierhenkelig 
dreihenkelig 
dreihenkelig 
ohne Henkel 


Dreifuß 


Wasserkübel 


breites Gefäß 


Badewanne 


Fußbank 


Equidenkopf 


to-/ra-ke 
ko-l/ru 


a-po-I/re-we 


ge-to-l/ro-we 
ti-/ri-jo-we 
ti-L/ri-o-we-e 
a-no-we 


ti-I/ri-po 
ti-l/ri-po-de 


u-do-I/ro 
pi-as-I/ra 
l/re-wo-te-I/re-jo 


ta-l/ra-nu 
ta-|/ra-nu-we 


Vwpanxeg 


Köpu 


&Kuoopfire 


dErag 
dEraXE 


qwetpöfsg 
proFsg 
zprofss 


avöfes 


Tolnwg 
Tplnods 


Aourprov 


Vpdvus 
Vp&vuss 


[7 
ITTOL 


y 
OvoL 


PY Sh 756 
KNS 8100 
MY Ue 611 


PY Ta 641 
PY Ta 641 


PY Ta 641 
PY Ta 641 
PY Ta 641 
PY Ta 641 


PY Ta 641; 709 
PY Ta 641 


P’Yx1n,996 
PY..1n 996 
PY Tn 996 


PYıTa 7078: 
PY-Ta721 


KN Ca 895 


KN Ca 895 


Aus unserer ersten Liste konnte bereits vor Abfassung von „Evidence“ die Lesung 
für a, a», ka, na, pa, pi, po, r/le, r/lo, si und we entnommen werden, doch haben wir 
nicht den Eindruck, daß die beiden Autoren damals schon viel mit Bildideogrammen ge- 
arbeitet hätten. Eher scheinen sie pa-ka-na und a-pi-po-l/re-we als nachträgliche Bestäti- 


gungen, denn als primäre Wegweiser benützt zu haben. 


Aus der zweiten Liste ergibt sich dann eine Bestätigung der vorher von Ventris bereits 
ermittelten Lesungen für die Zeichen a, a», e, i, o, u, de, di, do, jo, ke, no, nu, pa, pi, po, 
ge, go, r/la, r/le, r/li, r/lo, r/lu, ta, te, ti, to, we und wo. 

Im ganzen entnehmen wir aus beiden Listen ?® die Bekräftigung der Ventrisschen Le- 


23 Die griechischen Umschreibungen der Ta-Tafeln habe ich auf unseren Listen im wesentlichen 
nach der Fassung von Palmer in: Minos V, 1957, $. 87 ff., geboten. Zu KN S 8100 vgl. Annual 


Brit. School Athens 52 1957, S. 147. 
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sungen für nicht weniger als 33 Zeichen. Das wäre mehr als die Hälfte der häufigeren 
Zeichen und fast die Hälfte der überhaupt gelesenen. Dabei ist zu beachten, daß eine 
ganze Reihe von Zeichen, nämlich a, a», e, 0, no, pa, pi, po, r/la, r/le, r/li, r/lo, ti, to und 
we, mehrfach (po, r/le und r/lo vierfach; we sogar sechsfach) belegt sind, wodurch sie sich 
gegenseitig noch in eindrucksvoller Weise stützen. 

Wer entschlossen war, die Ventrissche Entzifferung unter allen Umständen als irrig zu 
diskreditieren, mußte trachten, auch die Beweiskraft dieser Doppelschreibungen als 
Illusion zu brandmarken. Sowohl Eilers wie Grumach machten daher die Behauptung, 
daß es solche Doppelschreibungen hier nicht geben könne, zu einem Angelpunkt ihrer 
Argumentation. Eilers äußerte sich folgendermaßen: „Die Deutung der Silbenzeichen als 
phonetische Wiederholung des ideographischen Bildes, das rechts steht, ist also unbedingt 
abwegig.“ Grumach aber schrieb S. 329: „Wer Bilderschriften kennt, weiß, daß man das, 
was sich klarer, einfacher und anschaulicher durch ein Bild ausdrücken läßt, piktographisch 
schreibt und daß sich die phonetische Schreibung nur dort entwickelt, wo die pikto- 
graphische Schreibung nicht ausreicht und die gemeinte Bedeutung genauer fixiert werden 
muß.“ Nun brauchen wir aber nur das benachbarte Ägyptische mit seinen Hieroglyphen 
heranzuziehen, um ein Analogon zu den mykenischen Doppelschreibungen zu finden. 
Erman formuliert das 1907, nachdem er zuerst über die phonetischen Schreibungen (denen 
bekanntlich die Vokalisierung weitgehend fehlt) gehandelt hatte, folgendermaßen: „Solche 
lautliche Schreibungen waren ja nun freilich vieldeutig genug, aber da fügte man ihnen 
dann noch alte Bildzeichen hinzu, die ihre Bedeutung dem Leser nahelegen konnten.“ ?* 
Hierzu sei bemerkt, daß solche Doppelschreibungen im Neuen Reich aber nicht nur zur 
Deutlichmachung fraglicher Lesungen allein vorgenommen wurden, sondern daß sie da- 
mals auch ohne Notwendigkeit aus einer gewissen modischen Neigung mit Vorliebe ver- 
wendet wurden. So bedeutete damals wrrjt immerzu den Streitwagen und konnte ein 
diesbezüglicher Irrtum gar nicht vorkommen, und dennoch setzte man regelmäßig das 
Bildideogramm für Streitwagen zur phonetischen Schreibung hinzu. In ähnlicher Weise 
war dem ägyptischen Leser wdhw als Opfertisch hinreichend bekannt, und doch ließ man 
auch hier der phonetischen Schreibung die bildliche folgen. Gleiches gilt für sbk = Kro- 
kodil, wo immer das Bild eines Krokodils hinzugefügt wird, und für zahllose andere 
Fälle ®5, Es überrascht, daß Eilers, der sich in seiner Abhandlung betont als Orientalist 
einführt, zu diesen Analogien der ägyptischen Hieroglyphen keine Stellung nimmt. Wir 
aber müssen die Kritiker fragen, was davon zu halten sei, daß sie auf der einen Seite die 
Unzulänglichkeit der von Ventris erschlossenen mykenischen Orthographie anprangern, 
daß sie aber mit der gleichen Emphase die Doppelschreibung perhorreszieren, durch welche 
ein mykenischer Schreiber die unzulängliche Phonetik hätte deutlicher machen können. 
Übrigens sei darauf verwiesen, das auch die moderne japanische Schrift ähnliche Doppel- 
schreibungen (phonetisch und durch Bildideogramme) häufig anwendet. Bildideogramme 
mit nachfolgender phonetischer Silbenschreibung kommen nach gütiger Mitteilung A. 
Kronassers auch im Hieroglyphenhethitischen vor. Mit Rücksicht auf diese Analogien 
kann der Angriff auf die Tatsache der Doppelschreibung als gescheitert angesehen werden. 
Sie mag manchen mykenischen Schreibern als bequem und übersichtlich erschienen 
sein. Auch unsere Banken schreiben gelegentlich: „Guthaben von hundert USA Dol- 
lan a3 100 $“, und besonders auf Schecks sind solche Doppelschreibungen ungemein 
häufig. 

Bed zu diesen Angriffen auf die Doppelschreibung sucht Beattie in seiner 
letzten Abhandlung ?° die Beweiskraft der Dreifuß-Tafel Ta 641 dadurch wenigstens ab- 


2% Erman, Die Hieroglyphen (Sammlung Göschen 608), S. 20. 

25 Die Agyptologen bezeichnen solche nachgesetzte Bildideogramme gerne als „Determinative“. 
Auch die Bilder der Linear B-Schrift tragen oftmals determinativischen Charakter. 

26 Beattie in: Mitt. Inst. Orientforsch. 1, 1958, S. 66 ff. 
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zuschwächen, daß er behauptet, Ventris habe sie insgeheim bereits vor Aussendung der 
„work note 20“ kennengelernt und wäre erst durch diese Tafel veranlaßt worden, die 
Sprache von Linear B als griechisch anzusehen. Ta 641 würde seine Beweiskraft dadurch 
zwar keineswegs einbüßen, als bestätigendes Neumaterial käme sie aber außer Betracht. 
Sie würde zu Ausgangsmaterial und hierdurch wenigstens grundsätzlich der Verdächtigung 
zugänglich, Anlaß zu Zirkelschlüssen geboten zu haben. 

Merkwürdig genug sind die Gedankengänge, welche Beattie ?” vorträgt, um uns glauben 
zu machen, daß sich aus dem Texte von „work note 20“ selber die Benützung von Ta 641 
ablesen lasse. Zu diesem Behufe teilt er (und nicht etwa schon Ventris) den Forschungs- 
gang dieser „work note“ in sechs „Experimente“. In den Experimenten 1 bis 4 würden 
nun der Reihe nach die Zeichen für ti, ri, jo, we wie auch für a, no und we besprochen, 
wobei es sich um Wörter handle (tiriowe und anowe), die erst durch Ta 641 bekannt ge- 
worden seien. Hierdurch gelänge es, Ventris gleichsam zu überführen und den Nachweis 
zu erbringen, daß er zusammen mit diesen beiden Wörtern auch Ta 641 schon gekannt 
habe. Der erstaunte Leser wird freilich die Frage stellen, warum denn Ventris, wenn er 
schon die Kenntnis dieses Textes verleugnen wollte, die besagte Reihenfolge einschlug. 
Doch ließe sich darauf noch die Antwort finden, daß er dabei nicht mit dem Spürsinn von 
Detektiven gleich Beattie rechnete. Noch mehr wird der Leser freilich überrascht sein, 
wenn er den Wortlaut der (seinerzeit leider nur privat versandten) „work note“ selbst 
nachprüft. Dort sieht nämlich manches recht anders aus, als Beattie es darstellt. Vor 
allem hat Beattie in sein „experiment one“, das die kretischen Ortsnamen betriflt, ganz 
ungescheut auch den Anfangsabschnitt (als „outset“ bezeichnet) eingeschlossen, in dem 
einige seit früherer Zeit schon gelesene Zeichen, nämlich a (nach Ktistopoulos), na und ti 
(nach kyprischen Analogien) und ja nochmals in Erinnerung gebracht werden. Es handelt 
sich dabei um nichts anderes als um eine Rekapitulation aus „work note 17“ vom 15. Fe- 
bruar 1952. Deshalb stehen also a und ti am Anfang der Abhandlung, nicht aber, weil die 
Wörter tirijowe und anowe damit beginnen. In Wahrheit beginnt Experiment 1 über- 
haupt erst nach Abschluß dieser Rückverweisung. Es betrifft die Lesungen der Orts- 
namen Amnisos, Knossos und Tylissos, behandelt also die Zeichen a, mi, ni, so, ko, no, 
tu und |/ri. Das Experiment 2 gilt dem in den Texten gerne durch das Drogenideogramnm 
gekennzeichneten Gewürz Koriander (mit den Zeichen ko, I/ri, ja, to und no). Im 3. Ex- 
periment (Ethnika zu den Ortsnamen) finden wir als neu die Endungssilben mit den 
Zeichen si und jo, dazu als bereits vorher ermittelt die den Ortsnamen von Experiment 1 
geltenden Silbenzeichen. Im nun folgenden 4. Experiment werden ko(r)wo(i) und ko(r)- 
wa(i) behandelt mit der bekannten Silbe ko wie mit den neuen Lesungen wa und wo. 
Hier wird als fraglich auch noch eine Lokativendung auf we angedeutet. 

Wie wir sehen, hat Ventris in „work note 20“ eine ganze Reihe von Zeichen behandelt. 
Aus dieser pflückte sich nun Beattie recht willkürlich diejenigen Silben heraus, welche zu 
tirijowe und anowe passen. Die auf S. 63 folgende Tabelle zeigt aber, wie schlecht diese 
Rechnung aufgeht. 

Wir stellen fest, daß sowohl das Zeichen für l/ri wie besonders das für no mehrfach 
vorkommt. Und wenn man davon auch immer nur eine Nennung berücksichtigt, so ent- 
stehen dadurch doch Lücken, die uns erst recht deutlich machen, wie wenig davon zu 
halten ist, wenn Beattie seine These 2° folgendermaßen formuliert: „It will be noticed 
that the first four experiments produce the syllables ti, ri, jo, we in the order required 
to make up the word ti-ri-jo-we. They also produce in order a, no and we, making 
a-no-we.“ 

Als weiteres Argument dient Beattie, daß es unverständlich wäre, warum Ventris das 


27 Beattie ebd. S.69 ff. 
28 Ebd. S.70. 
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outset Experm. 1 Experm. 2 Experm. 3 Experm. 4 


Pe a sc he er a a ee nis Van une Ha ter) 
betrifft Rekapitula- Ortsnamen | Koriander Ethnika ko(r)wo(i) 


tion 


schon au ja,,na j Ama 
bekannte & 


Zeichen 


l/ri, mi, ni 
ko, no 
tu 


neu- 

besprochene 

Zehen l/ri, mi, ni 
ko, no, so 
tu 


von Beattie i ri 


verwendete 


Silbenzeichen 20 


Experiment 2 an dieser Stelle eingefügt habe, wenn er nicht vorher schon das Wort 
tirijowe gekannt hätte. Doch zeigt sich diese Reihenfolge durchaus logisch begründet. 
Ventris,der damals immer noch nicht ganz von seiner Etrusker-Theorie losgekommen war, 
setzte zuerst die beiden „Experimente“, welche vorgriechisch-minoische Stämme (Amnisos, 
Knossos, Tylissos, Koriander) zum Inhalt hatten und die er ja auch als erste ermittelt 
hatte. Dann erst wagte er sich an Endungen heran, welche nach dem Griechischen hin zu 
neigen schienen (Amnisioi, Amnisiai usw.), und schließlich auch zu griechischen Stämmen 
(korwoi, korwai, tosson, tossa usw.). Die merkwürdige Ansicht, daß Ventris bei dieser 
seiner Anordnung des Stoffes von der suggestiven Wirkung des Wortes tirijowe beeinflußt 
worden sei, muß daher als grundlos bezeichnet werden. Daran kann auch nichts ändern, 
daß Beattie dem Entzifferer vorwirft, daß er in Experiment 2 (Koriander) noch einmal 
ein Wort mit ja behandle, obgleich das Zeichen für ja bereits im outset gelesen worden 
sei. Denn bei Koriander (korijatono) kam es vor allem ja auf die Neulesung von to an. 
Ganz unklar sind in diesem Zusammenhang die Vorwürfe, welche Beattie wegen der 
Lesung des Zeichens o macht. Denn gerade die ist in „work note 20“ noch falsch, hätte 
sich aber, falls Ventris damals Ta 641 schon gekannt hätte, aus der dortigen Variante 
ti-ri-jo-we/ ti-ri-o-we- leicht korrigieren lassen. 

Als weiteren Beleg seiner Ansicht bringt Beattie die Ventrissche Lesung to-so-de aus 
Experiment 5. Eigentlich handelt es sich hier ja um die Gleichsetzung der beiden Wörter 
to-so und tosa mit dem griechischen +ö0001, T0000v, töooxı, röcca u. dgl. Daß das hierauf 
mitunter nachfolgende Zeichen als de zu lesen wäre, könne Ventris nach Beattie nicht 
anders als mit Hilfe von Ta 641 erkannt haben, wo ja das gleiche Zeichen in ti-ri-po-de 
vorkommt. In Wahrheit hat Ventris aber einfach ein beliebiges griechisches Wörterbuch 
nachgeschlagen und hat dort in der jeweils ersten Zeile nach 6oog und Toooog sofort 
auch roodods usw. gefunden. 

Zum Schluß bringt Beattie noch einen Einwand aus Experiment 6. Dort erwog Ventris 
bei zwei noch nicht sicher gelesenen Zeichen die Deutungen ra, oder ru, nicht aber die 
Lesung ro. Sofort ist Beattie wieder mit Ta 641 zur Stelle, woraus Ventris die Lesung ro 
bereits für ein anderes Zeichen hätte entnehmen können (aus ge-to-ro-we). Dabei hat er 
aber ganz vergessen, daß für dieses dritte Zeichen die Lesung als ro schon durch die kypri- 
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sche Linearschrift nahegelegt wurde und daß sie auch von Evans seit langem für die Lesung 
po-I/ro gebraucht worden war. Allein aus diesem Grunde ist es begreiflich, daß Ventris 
bei den zuerst erwähnten Zeichen Versuchslesungen auf ra und auf ru bevorzugte. 

Soweit die Gedankengänge des Kritikers. Sie vermögen nimmermehr zu beweisen, 
daß ein Ventris die „work note 20“ nur nach Kenntnis von Ta 641 abzufassen ver- 
mochte. 

Wir müssen die Frage, ob Ventris im Juni 1952 den Text Ta 641 schon kannte oder 
auch nur die Möglichkeit hatte, ihn zu kennen, aber auch noch von einer anderen Seite 
aus betrachten: 

Wie wir wissen, hat Blegen Ta 641 (bzw. den größeren Teil davon, auf den es hier 
ankommt) am 4. Juni 1952 gefunden. Ventris aber datierte seine „work note 20“ auf den 
1. Juni 1952. Er versandte dieselbe Mitte Juni und informierte am 1. bzw. 10. Juli erst- 
malig im The Listner eine breitere Offentlichkeit von seiner Entdeckung ”°. Blegen und 
seine Mitarbeiter hatten im Juni bei ihrer Grabung begreiflicherweise alle Hände voll zu 
tun. Für fremde Besucher war damals Ano Englianso aber noch völlig abgelegen (es war 
ja das erste Grabungsjahr nach dem Bürgerkrieg). Die Texte, es waren mehrere Hunderte, 
kamen ungereinigt und unzusammengesetzt erst gegen Ende 1952 nach Athen, wurden 
dort gewaschen, zusammengefügt und präpariert, so daß auch Blegen selbst vom Texte 
Ta 641 erst nach seiner Rückkehr nach Athen im April oder Mai 1953 Kenntnis nehmen 
konnte. Dann freilich gab er Ventris, wie bereits S.53 erwähnt, sogleich davon Nachricht®®. 

Beattie konstruiert nun aber folgende Kette von Unterstellungen: Während Blegen 
ahnungslos blieb, hätte man noch für Juni anzunehmen, that others not only studied it (den 
Text Ta 641) but also photographed or copied it bevor its removal from Pylos°®‘. Man 
erkennt, daß Beattie nie an einer Grabung teilgenommen hat. Sonst könnte er einem er- 
fahrenen Grabungsleiter wie Blegen nicht unterstellen, daß ohne dessen Wissen an den 
neugefundenen Texten solche Arbeiten durchgeführt worden seien. Weiter unterstellt er 
aber diesen others, daß sie ohne Wissen ihres Chefs den damals noch gar nicht aus seinen 
Teilen zusammengesetzten Text in seiner Bedeutung erkannt und Ventris mitgeteilt hät- 
ten. Wer aber war damals Ventris? Ein kleiner, bisher nicht sehr erfolgreicher Entziffe- 
rungsadept. Niemand im amerikanischen Staff zu Pylos hatte Veranlassung, gerade 
Ventris ins Vertrauen zu ziehen, und noch dazu hinter dem Rücken des Grabungsleiters. 
Niemand war damals außerdem in der Lage, die überragende Bedeutung von Ta 641 
schon zu erkennen, denn diese erhielt der erwähnte Text ja überhaupt erst dadurch, daß 
er die Lesungen von Ventris so wunderbar bestätigte. Diese Lesungen hatte Ventris da- 
mals aber noch gar nicht veröffentlicht und konnte im Stab Blegens daher niemand wissen. 
Nun sagt Beattie®? von Ventris: „He had long toyed with the idea that the language 
of the tablets might be Greek.“ Als er jedoch den Text Ta 641 bekommt: „he now jump- 
ed to this conclusion“. In Wirklichkeit hatte bis Juni 1952 Ventris die Möglichkeit, daß 
es sich um Griechisch handle, immer abgelehnt. Und auch in „work note 20“ versieht er 
diese Möglichkeit mit einem Fragezeichen. Nach Beattie ®° hätte nun aber Ventris, a tire- 
less worker und im Besitz einer remarkably quick intelligence, das Wunder vollbracht, in 
den Tagen etwa vom 7. oder 8. Juni bis 15. Juni die für „work note 20“ nötigen Ent- 
zifferungen durchzuführen (wobei es sich dort aber z. T. um ganz andere Zeichen handelt 
als in Ta 641), alles so weit durchzufeilen, daß es veröffentlicht werden konnte, das 
Manuskript und schließlich auch noch die Abzüge anzufertigen, so daß Mitte Juni bereits 


22 Vgl. dazu ebd. S. 84 ff. 

30 Der Wortlaut des Briefes findet sich bei John Chadwick, Decipherment, S. 81. 
31 Beattie, op. cit. Anm. 26, S. 84—86. 

32 Ebd. S: 88. 

33 Ebd. S. 86. 
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die ersten Fachkollegen in deren Besitz kamen. Dabei habe aber Ventris der OÖffentlich- 
keit nicht nur seine Kenntnis von Ta 641 verheimlicht, sondern er habe sich mit seiner 
Zurückdatierung der „work note 20“ auf den 1. Juni 1952 eine regelrechte Täuschung zu- 
schulden kommen lassen (since he desired to make the proof appear independent of 
Ta 641, he back-dated it, somewhat frivolously, to 1. June) *. 

Was uns Beattie hier vorsetzt, scheint eher in einen Roman zu gehören, wäre aber auch 
da nicht recht am Platze, da die Zahl der darin vorkommenden Unwahrscheinlichkeiten 
zu groß ist. Diese Unwahrscheinlichkeiten verbinden sich aber mit Unterstellungen, die 
sich gegen den verstorbenen Ventris, der sich nun nicht mehr wehren kann, wie auch 
gegen Blegen und seinen Stab richten. Wir müssen daher Beattie ganz ernstlich fragen, ob 
er für seine Anwürfe konkrete Beweise erbringen kann, mit andern Worten, wer seiner 
Meinung nach die others gewesen sind, welche Ventris in solcher Geschwindigkeit zu in- 
formieren vermochten. Kann er diese others nennen, so scheidet Ta 641 aus dem Material 
der nachträglichen Bestätigung aus, behält aber seine Bedeutung als Ausgangsmaterial. An 
der Beweisbarkeit der Entzifferung würde das, zumal wir auch noch so viele andere 
Doppelschreibungen mit Bildideogrammen (sei es als Ausgangs-, sei es als Bestätigungs- 
material) besitzen, nicht das mindeste ändern. Vermag Beattie diese others nicht nachzu- 
weisen, so fürchte ich, daß er mit seiner in diesem Fall doch somewhat frivolously erdach- 
ten story dem Fähnlein der Kritiker einen schlechten Dienst erwiesen hat. — 

Für nicht sehr glücklich kann ich ferner das Argument der Kritiker halten, daß es zur 
Zeit der knossischen Linear-B-Tafeln auf Kreta noch gar keine Griechen gegeben habe. 
Dabei werden alte Vorstellungen mitgeschleppt, die durch neuere Grabungen überholt 
sind. Bis vor einigen Jahren war allerdings die Auffassung allgemein verbreitet, daß die 
Griechen erst seit der Zerstörung des knossischen Palastes um 1400 (also etwa im Ver- 
laufe der Zapher-Papura-Stufe) erstmalig auf Kreta auftraten. Aber schon 1938 ist mir, 
als mir Hutchinson die knossischen Exemplare des Ephyräischen Stils im dortigen Scherben- 
inuseum zeigte, der Verdacht aufgestiegen, daß diese so unzulänglichen Nachahmungen 
der gleichzeitigen Prachtgefäße des mykenischen Festlandes bereits für die Zeit um 1450 
eine entscheidende Schwergewichtsverlagerung nach dem Festlande nahelegen. Doch wagte 
ich diesen Gedanken noch nicht weiterzuverfolgen, und hielt auch das in seiner Steifheit 
so festländisch anmutende Greifenfresko des der gleichen Periode angehörigen Thron- 
saales für die Leistung einer genuin minoischen Spätstufe. Seit der Aufdeckung der Krieger- 
gräber bei Knossos ®5 kann es aber gar nicht mehr zweifelhaft sein, daß in Spätminoisch II 
(1470—1400), also in der letzten Stufe der Paläste, aus der auch die uns bekannten 
Linear B-Texte stammen, zu Knossos bereits mykenische Ritter aufgetreten sind. Dafür 
sprechen nicht nur die reichen Beigaben von Waffen, die auf Kreta gar nicht üblich waren, 
sondern auch die Grundrisse der Gräber °®. Freilich geben die Gräber noch keine Auskunft 
darüber, ob auch die Fürsten damals schon griechisch waren, doch wird durch die neuen 
Funde diese Möglichkeit bereits nahe genug gerückt. Bewiesen wird sie allerdings erst 
durch die griechische Sprache der Linear B-Tafeln selbst. Ob griechische Herren durch 
Fürstenhochzeiten 3” oder mit Hilfe von Söldnern ®® auf den Thron gelangten, vermögen 
wir freilich nicht zu ermitteln, doch zeigt uns das Beispiel der Ausdehnung der hohen- 


s2 Ebd. S. 88. 

35 Vgl. Annual Brit. School at Athens 47 (1952) S. 243 ff. und evtl. noch ebd. 28 (1926/27) 
S.284 Nr. XXI. Zusammenfassend habe ich über diese Gräber berichtet in: Anz. f. Altertumswiss. 
VI (1953) S.203 f. und X (1957) S.77 f., wozu jetzt noch Annual 51 (1957) S. 81 ff. zu berück- 
sichtigen ist. 

36 Vgl. Annual British School at Athens 47 (1952) S. 247, Folge 4, und S. 251, Folge 6. 

37 $, Marinatos in: Minos IV (1956) S. 14. 

38 Matz, Kreta, Mykene, Troia (1956) S. 133. 
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staufischen Macht über Sizilien, daß solche bedeutsame Umwälzungen u. U. in ganz un- 


blutiger Weise vor sich gehen konnten. Jedenfalls erklärt sich mit dem Auftreten mykeni- 
scher Ritter und Fürsten zu Knossos nun auch der so militante Charakter der dortigen 
Linear B-Texte (Streitwagen und Rüstungstafeln). Offen bliebe vom Standpunkt der rein 
archäologischen Funde natürlich die Frage, ob die in den Kriegergräbern begrabenen Rit- 
ter und die über ihnen waltenden Fürsten für schriftlichen Ausdruck bereits ihr Griechisch 
oder doch noch etwa das minoische Idiom verwendet haben. 

Eigentlich müßte man hierüber nun die Texte befragen. Zilers sagt uns die Antwort 
aber schon ohne Texte voraus. Seiner Erfahrung nach würden sich Ankömmlinge im 
Fremdland zu Anfang in der Regel der Schrift und Schriftsprache der Einheimischen be- 
dienen. Auch würde bei Übernahme eines fremden Schriftsystems ganz allgemein zuerst 
noch die fremde Sprache beibehalten werden. Gegen die erstere Behauptung genügt es 
aber, auf die Griechen zu Naukratis zu verweisen, die sich keineswegs der Hieroglyphen 
bedienten. Das letztere Argument wird durch die Übernahme des westsemitischen Alpha- 
bets von seiten der Griechen wie des griechischen Alphabets durch die Etrusker widerlegt. 
Überall wurde hier nur die Schrift übernommen, nicht aber die Sprache. Trotz Eilers bleibt 
somit die Möglichkeit, daß die mykenischen Griechen in Knossos bereits ihre Mutter- 
sprache für Schreibzwecke verwendeten, bestehen. 

Überholt dünkt uns auch die Auffassung, daß die kulturelle Sphäre, in der die Linear 
B-Texte entstanden, einen vorwiegend kultischen Charakter getragen habe. Solange man 
Linear B nur aus Knossos allein kannte und auch von den dortigen Griechen nichts wußte, 
man Linear B also im wesentlichen als kretisch-minoisch ansehen mußte, mochte solches 
einigermaßen gerechtfertigt erscheinen. Durch die Massenfunde an pylischen Tafeln, durch 
das Auftreten mykenischer Kriegergräber zu Knossos und vor allem durch die Verwen- 
dung von Linear B im Kleinhandelsverkehr von Mykenai steht aber außer Zweifel, daß 
die uns bekannten Linear B-Texte nicht der minoischen, sondern der wohl bei weitem 
weltlicheren mykenischen Lebenssphäre angehörten. Auch in dieser hatten die Götter und 
Kulte einen höchst bedeutsamen Platz, aber daneben interessierte man sich auch für Han- 
del, Rennsport, Serienerzeugung, Verkehr und viele andere weltliche Dinge. Unter diesen 
Umständen erscheint es als völlig unwahrscheinlich, daß die gefundenen Texte, die sich 
schon durch die Gewöhnlichkeit des Schreibmaterials, durch die vielen Zahlen, die Listen- 
anordnung und oft durch ihre Einstelligkeit als Belege von Palastbuchhaltungen aus- 
weisen, in erster Linie den Charakter kultischer Literatur gehabt hätten. Meines Er- 
messens kann daher auch keine Rede davon sein, daß gewisse (noch dazu regelmäßig in 
Wortgefügen und zwischen Worttrennern vorkommende) Zeichen, wie die Doppelaxt, 
der Opfertisch, oder das „Thron und Szepter“-Zeichen, hier noch als Bildideogramme 
verstanden wurden. Nein, sie waren in Linear B genauso zu phonetischen Zeichen her- 
abgesunken wie im Ägyptischen etwa das einst so ehrwürdige Bild der roten Krone von 
Unterägypten (ägypt. nt) seit dem Mittleren und besonders seit dem Neuen Reiche ganz 
einfach als Lautzeichen für n verwendet wurde (um nur ein Beispiel für viele anzu- 
führen) ®, 

So sehen wir, daß die Mehrzahl der von den Kritikern ins Treffen geführten Argu- 
mente durchaus unberechtigt ist und sich meistens in schlagender Weise widerlegen läßt. 
Immerhin bleiben vorerst noch einige Bedenken, so wie sie vor allem Grumach in ein- 
drucksvoller Weise geäußert hat, die wir besonders sorgfältig zu prüfen haben. Sie gelten 
der von Ventris angenommenen, so sehr defektiven Orthographie und der von Grumach 
durchaus mit Recht gestellten Frage, ob Linear B denn wirklich der griechischen Sprache 
angepaßt sei. 


9 Vgl. Gardiner, Egypt Grammer. 2. Aufl. (1950) S. 27. 
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Von uns aus gesehen, stellt die mykenische Orthographie*, so wie sie 
uns Ventris zumutet, in der Tat eine Groteske dar. Wir müssen sie mit Grumach „als eine 
Verstümmelung des Lautbildes“ ansehen, die alle für uns erträglichen Grenzen übersteigt. 
Natürlich sollten wir nichts Unbilliges verlangen, so etwa eine Unterscheidung von langen 
und kurzen Vokalen, die nicht nur dem Mykenischen, sondern auch den meisten übrigen 
antiken Schriftsystemen (und zu Anfang auch dem späteren Griechischen!) fehlte. Auch 
daß eine vom Minoischen abgeleitete Schrift die verschiedenen Qualitäten der Verschluß- 
laute, also z.B. g, k und ch oder b, p und ph reinlich zu scheiden vermöchte, war im Hin- 
blick auf die anscheinend so andere Artikulation im Agäischen *: kaum zu erwarten. Die 
Identität von r und I hat seine Parallele im gleichzeitigen System der ägyptischen Hiero- 
glyphen und geht auf ein Zusammenfallen dieser Laute im Minoischen * wie in Linear A 
zurück. Der Ausfall des vorkonsonantischen n (Nasalierung) findet in der späteren kypri- 
schen Silbenschrift (und nicht nur dort) seine Entsprechung *. Auch die Schreibung von 
ke-te- im Wortanfang für kte- darf uns nicht überraschen, da dergleichen allen Silben- 
schriften (z.B. auch der Keilschrift und wieder dem Kyprischen) notwendigerweise zu 
eigen sein muß. Alle diese Tatbestände brauchten uns also noch nicht bedenklich zu 
stimmen. 

Um so schlimmer steht es jedoch mit dern Folgenden: Die Laute |, m, n, r und s bleiben 
vor Konsonanten, am Zeilen- und auch am Wortschluß unbezeichnet (also a-pi für &upt 
und pa-te für n&vres oder zaryp), wovon vor allem die so wichtigen Endungen auf -os, 
-on usw. in der furchtbarsten Weise betroffen werden (e-u-da-mo- für Ködxuos, auch 
ka-ke-u für yadredc). Damit nicht genug, wird s- (und F-) am Wortanfang vor Konso- 
nanten gleichfalls meistens unbezeichnet gelassen (also ta-to-mo für orxd.ög und pe-ma 
für or&pux). Bei Diphthongen mit auslautendem i bleibt letzteres ebenfalls meistens un- 
bezeichnet, so besonders dort, wo es am nötigsten wäre, nämlich bei Endungen des Nomi- 
nativs Plur. und des Dativs Sing. (da-mo für dxuw). Zu alledem wird auch noch anlauten- 
des h- nicht geschrieben *. 

Soviel über die Orthographie. Durch ihre so weitgehende Defektschreibung geschieht 
es, daß die einzelnen „Lesungen“ in einer für den ersten Blick deplorablen Weise viel- 
deutig werden. So stellt Grumach für das Wort a-ko folgende Lesungsmöglichkeiten zu- 
sammen: d&yw, &pxw, &yog, &roı, dxos, dpyos, Khyos, Koxös, Kyxos, dyyos usw., für 
auslautendes -to aber: -xo, -Tw, -rwp, -Bog, -0TO, -Tog, -vrog, -Tov, -vrov, -adwlv), -vro, 
-vdog, -5WV, -0TOg, -TWV, -Dwv USW. 

Die hiermit skizzierten Mängel schienen den Kritikern so schwerwiegend zu sein, daß 
sie die Möglichkeit einer solchen Orthographie überhaupt leugneten. Dabei übersahen 
sie aber, daß diese Mißlichkeiten für die damaligen Leser lange nicht so sehr ins Gewicht 
fielen wie für uns. Wir müssen uns das mykenische Griechisch ja erst mit Mühe über fünf- 
hundert Jahre hinweg aus Rückgriffen von Homer aus und eben unter Heranziehung von 
Linear B zusammenstoppeln. Die mykenischen Schreiber aber beherrschten diese Sprache 
meistens doch wohl fließend. Dabei wurde Linear B in erster Linie wahrscheinlich für 
längere und zusammenhängende Prosa-Texte verwendet, und in diesen ergab der Zusam- 
menhang in der Regel ohne Mühe die richtige Lesung. Es war ein Irrtum der Kritiker, 
daß sie meinten, der Unsicherheitsfaktor steige mit der Länge der Texte. Nein, gerade das 
Gegenteil ist der Fall, er sinkt damit ab, und zwar auf ein einigermaßen erträgliches Maß. 


#0 Vgl, dazu grundsätzlich J. Friedrich in: Minos II (1953) S. 6 ff. 

#1 Vgl. dazu meine Ausführungen in: RE XXII, S. 1511 £. 

42 Vgl. Sittig in: Minos III (1954) S. 94. 

43 Vgl, weitere Analogien bei Sittig ebd. S. 93. 

#4 Dabei gibt es gelegentlich kleine Abweichungen und Varianten (vgl. Meriggi in: Glotta 34 
[1954] S.14 ff.). Hierher gehört wohl auch ein öfter auftretendes Schwanken von -e- und -i- 
wie von -a- und -o-. 
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Etwas Ähnlichem begegnen wir ja im westsemitischen Alphabet und in den Hieroglyphen, 
denen eine richtige Vokalschreibung fehlte, besonders aber in der so polyphonen baby- 
lonisch-assyrischen Keilschrift. Hier hat eines der vielen dortigen Zeichen (Nr. 44 bei 
Delitzsch, Assyrische Lesestücke) die Lautwerte be, bad/t/t, mid/t/t, til, tel, ziz, bit, pit, 
but und kann außerdem noch bedeuten b&lu = Herr, pitu = öffnen, mätu = sterben, 
labäru — Bestand haben, gatü = zu Ende sein, dämu — Blut und gamru = vollständig. 
Ein anderes Zeichen (Nr. 296) kann ku, qu, dur und tu$ gelesen werden und verfügt auch 
über eine Reihe von ideographischen Bedeutungen, während Nr. 211 (wieder neben ideo- 
graphischen Bedeutungen) die Lautwerte kur, lat, mat/d und Sad/t in sich vereinigt. 
Wiederum macht das uns, die wir Assyrisch nicht als Muttersprache beherrschen, weit 
größere Schwierigkeiten als den damaligen Benützern der Keilschrift, die allerdings auch 
immer eines gewissen Kontextes bedurften. Für all diese Orthographien gilt das Wort 
Treweeks (a.a. ©. S. 17): „Outsiders are not the judges.“ 

Schwierig blieben für einen Assyrer oder Ägypter allerdings Wörter, die ihnen nicht 
geläufig waren, und vor allem Fremdnamen. Im Agyptischen war es unmöglich, Fremd- 
namen in exakter Weise wiederzugeben, da man über keine richtige Vokalschreibung ver- 
fügte. Leichter fiel es dem Assyrer, sich eindeutig auszudrücken, da er bei der Unzahl der 
ihm zur Verfügung stehenden Silbenzeichen anstelle von $ad z.B. auch Sa-ad schreiben 
konnte. Für den mykenischen Griechen ergaben sich im Grund nur zweierlei ernsthafte 
Mißlichkeiten. Die eine galt der Schreibung gewisser Eigennamen. So konnte -go-ta an- 
scheinend als -pövrng oder -Burns aufgefaßt werden, ja vielleicht auch als -B&rng und 
-nolrng 5. Die anderen Schwierigkeiten liegen in (einstelligen) Buchhaltungsnotizen, wie 
sie in unsern Texten so häufig vorkommen, da hier keinerlei Kontext vorhanden ist. 
Doch bestand, was die Kritik nicht genügend beachtete, diese zweite Schwierigkeit gerade 
für die Verwaltungsorgane von Knossos und Pylos nicht. Denn die kannten den sachlichen 
Zusammenhang, in dem die Notizen geschrieben waren, ohnehin. Da es sich um Buchungs- 
belege handelte, welche den Verwaltern bei ihrer Rechnungslegung helfen sollten, so 
waren Schreiber und Leser weitgehend identisch. Die Aufzeichnungen waren nichts an- 
deres als Gedächtnisstützen für etwas grundsätzlich Bekanntes. Nur wenn ein mit dem 
Geschäftsgang nicht Vertrauter solche Kurztexte lesen wollte, mochten sich, da ihm kein 
Kontext vorlag, Schwierigkeiten einstellen. 

So wie die Kritiker es vermieden haben, sich hinsichtlich der Mißlichkeiten von unserm 
Standpunkt zu absentieren und sich auf den der mykenischen Griechen zu stellen, ver- 
missen wir bei ihnen auch die Fragestellung, welche Vorteile Linear B seinen griechischen 
Benützern geboten habe *, Dabei steht ganz außer Zweifel, daß sich diese Schrift vor den 
gleichzeitigen Systemen der Hieroglyphen und der Keilschrift durch ihre ungemein leichte 
Erlernbarkeit in ganz hervorragender Weise empfahl. Die gleichzeitige Keilschrift Meso- 
potamiens erforderte die Kenntnis von etwa dreihundert Zeichen, wobei für viele von 
ihnen auch noch eine Mehrzahl von Zeichenwerten, Ideogrammbedeutungen usw. memo- 
riert werden mußte. Um ägyptische Hieroglyphen schreiben und lesen zu können, bedurfte 
es eines Wissens um ungefähr 350 Zeichen. Bei Linear B genügten dagegen etwa 80 Silben- 
zeichen, wozu dann noch ein paar Dutzend von Abkürzungen und Ideogrammen kamer, 
deren erstere aber aus den Silbenzeichen entnommen wären, während die Ideogramme 
vielfach einfach determinativische Sachbilder darstellten, die u. U. ganz spontan je nach 
den besprochenen Objekten eingesetzt wurden und ohne weiteres erkannt werden konnten, 
so daß hier ein vorhergehendes Erlernen überhaupt wegfiel. 

Ein weiterer Vorteil von Linear B lag in seinem Kurzschriftcharakter. Ein Wort wie 
"AAruatov bedurfte im späteren Griechischen nicht weniger als 8 Zeichen, in Linear B aber 


45 Vgl. Landau, Personennamen, S. 168 ff. 
#* Vgl. dazu J. Kerschensteiner in: Münchner Stud. zur Sprachwiss. Heft 6, S. 58. 
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nur 4 (A-ka-ma-jo), bei &yysAog war das Verhältnis 7 zu 3 (a-ke-ro) und bei TOLUMV 
6 zu 2 (po-me). Durch diese Reduktion der Zeichen wurde es überhaupt erst möglich, 
Palmblätter, Tonleisten und dergleichen ökonomisch zu verwenden und auch die Tontafeln 
in einem erträglichen Format zu halten. 

Dieser Kurzschriftcharakter wird durch den reichlichen Gebrauch von (z. T. auch 
fallweise ad hoc gebildeten) Abkürzungen noch weiter betont. Auf den bereits öfter 
zitierten Ge-Tafeln von Mykenai werden die dort angegebenen Spezereien teils ausge- 
schrieben (also kumino, sasama usw.), teils aber nur die ersten Zeichen als Abkürzung 
verwendet (also ku, sa usw.). Im gleichen Sinne hat man das für sich allein stehende Zei- 


chen ze als (eöyog und mo als uövFog = uövog gedeutet (was von den Kritikern zu Un- 
recht bestritten wurde). 


Der Kurzschriftcharakter von Linear B kann übrigens schon aus formalen Gründen 
nicht als unerwartet bezeichnet werden. Da von Anfang an feststand, daß wir es mit dem 
von konsonantisch anlautenden, offenen Silben beherrschten Schrifttypus zu tun haben, 
wären eigentlich (wie im Kyprischen) Wörter mit wesentlich mehr Zeichen zu erwarten 
gewesen. In der Tat finden wir im Bennettschen Index der Pylos-Tafeln aber — um nur 
zwei Beispiele zu geben — für Wörter, die mit da- und pa- anlauten, folgende Statistik: 


Wörter mit 
mehr als 
vier Zeichen 


Wörter mit Wörter mit Wörter mit 
zwei Zeichen drei Zeichen vier Zeichen 


anlautend mit da- 
anlautend mit pa- 


In beiden Fällen bilden die Wörter mit mehr als vier Zeichen nicht über 10 Prozent. 
Würden von Linear B nun alle Doppelkonsonanzen und vor allem auch alle End- und 
Endungskonsonanten geschrieben, so müßten wir bei Verwendung für das Griechische 
einen viel höheren Prozentsatz für Wörter mit mehr als vier Zeichen erwarten. Daher 
haben wir, immer die Verwendung der griechischen Sprache vorausgesetzt, eine weit- 
gehende Defektschreibung auch schon aus formalen Gründen anzunehmen. 

Fassen wir zusammen, so müssen wir den Zweiflern auch die auf den ersten Blick so 
drohende Mißlichkeit der Ventrisschen Orthographie weitgehend abstreiten. Für uns ist 
und bleibt sie allerdings eine Katastrophe. Für die damaligen Griechen waren die aus ihr 
erwachsenden Schwierigkeiten dagegen verhältnismäßig gering. 

So bleibt denn nur noch eine einzige grundsätzliche Einwendung übrig, die vor allem 
Grumach mit Nachdruck verfochten hat. Sie galt der nicht so sehr von Ventris selbst ?7 
wie von seinen Mitarbeitern verfochtenen These *#, daß die Griechen auf Kreta Linear A 
in Linear B umgewandelt hätten, um sie ihrer griechischen Muttersprache anzupassen. 
Hierin hat Grumach mit seiner Kritik nun zweifellos recht, und er hat da mit sicherem 
Blick die verwundbare Stelle im bisherigen Gedankengebäude der Entzifferung erkannt. 
Die Frage nach der Entstehung von Linear B muß daher revidiert werden. 

Die Minoer haben, wie Grumach hervorhob, mehrere Schriftsysteme besessen, so die uns 
geläufige „piktographische* Schrift, die aber schon örtliche Varianten zeigt, weiter die 
Bilderschrift von Arkalochori und die damit eng verwandte, aber keineswegs identische 
des Diskus von Phaistos. Außerdem gab es in dem älteren Palast von Phaistos bereits eine 


a7 Siehe Documents, 5.18 f. 
#8 J, Chadwick, Decipherment, S. 14: „we can now see that Linear B is the result of adapting 
the Minoan script for writing of Greek.“ 
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Art von (Proto-) Linear A, wozu dann in M. Min. III der in Kreta sich weit verbreitende 
Normaltypus von Linear A trat (wohl unter Ablösung von Proto-Linear A). Bereits aus 
dem Vergleich der verschiedenen Hieroglyphensysteme geht hervor, daß sie sich in einem 
Teil ihres Zeichenbestandes von System zu System überschneiden, aber doch auch 
immer wieder neue und spezifische Zeichen aufweisen. Zutreffend hat nun Grumach 
darauf hingewiesen, daß auch Linear B über die Hälfte der Zeichen aus Linear A entlehnt 
hat, während andere nicht übernommen und an ihrer Stelle neue Zeichen geschaffen 
wurden. Wie mir scheint, können wir sogar sagen, daß von den häufigeren 
Linear B-Zeichen etwa 52 aus Linear A stammen und nur ca. 15 dort nicht festgestellt 
werden können. Grumach folgert aus dem Tatbestand der Überschneidung mit Recht, daß 
sich, formal gesehen, die Schaffung von Linear B aus Linear A ohne weiteres als eine rein 
minoische Neuerung und eine der auf Kreta auch sonst üblichen, innerminoischen Schrift- 
reformen verstehen ließe. Warum man von minoischer Seite aus Linear A zu Knossos ein 
Linear B geformt habe, vermag Grumach allerdings nicht anzugeben, doch wissen wir auch 
nicht, warum es schon vorher zu den verschiedenen älteren Varienzsystemen sowohl der 
piktographischen wie der Linear A-Schrift gekommen ist. 

Stellen wir nun die Frage nach der Angepaßtheit von Linear B an das Griechische, so 
müssen wir wiederum Grumach zustimmen, der eine solche leugnet. Das Griechische 
unterscheidet in seiner Artikulation ja deutlicher zwischen r und | und ebenso zwischen 
verschiedenen Erscheinungsformen von Verschlußlauten. Warum haben die Schöpfer 
von Linear B dem nicht Rechnung getragen? Dabei haben sie ja sonst allerlei neue Zei- 
chen eingeführt. Auch übernahmen sie aus Linear A ungescheut z.B. noch ein zweites 
Zeichen für ta, für da, für ra, für pu und pa. Sie wären also recht wohl in der Lage ge- 
wesen, noch weitere Differenzierungen durchzuführen. Linear A war dem Minoischen 
mit seinen Nasalen und mit seiner (wie bei den Ägyptern) zwischen r und | stehenden 
Liquida sicherlich bestens angepaßt. Auch für die Verschlußlaute mag gleiches gegolten 
haben. Insbesondere verfügte diese doch offenbar agglutinierende Sprache zwar über man- 
cherlei Suffixe, aber nicht über die Fülle von flexivischen Endungen, welche das Griechische 
charakterisieren. Für alles das bedeutete Linear B nun, soviel wir sehen, keinerlei Ver- 
besserung. Am eindrucksvollsten erweist sich das hinsichtlich der Endungen. Während das 
Kyprische später eine zwar umständliche, aber immerhin zureichende Methode erfand, 
den griechischen Endungen gerecht zu werden (’Ad«vac wird zu A-ta-na-se), setzt sich 
Linear B über die meisten Endungen mit souveräner Gleichgültigkeit hinweg (’Adava, 
’Adavas und ’Ada«vay werden hier gleichermaßen zu A-ta-na). Das einzige, was man viel- 
leicht als Anpassung auffassen könnte, wäre die Übernahme von Linear-A-Zeichen für 
die griechischen Labiovelare bei ge und vielleicht bei qa (Zeichen Nr. 16?) *%. Labiovelare 
dürfte es im Minoischen ja schwerlich gegeben haben. Offenbar übernahm man solche 
Zeichen aus dem Linear A-System, die manchen Labiovelarsilben irgendwie ähnlich klan- 
gen, und wendete sie in Linear B soweit für Labiovelare an. 

Ich möchte aus dem soeben umrissenen Tatbestand nicht den Schluß ziehen, daß unter 
keinen Umständen ein Grieche Linear B aus Linear A zurechtgemacht habe, doch müßte 
ich solches als doch sehr unwahrscheinlich bezeichnen. Daraus ergibt sich aber, daß wahr- 
scheinlich die Minoer selbst Linear B aus Linear A zurechtgemacht haben. Vielleicht waren 
es also minoische Schreibkräfte, welche bei Einzug der griechischen Dynasten in Knossos zu 
Beginn von S. Min. II (ca. 1470) auf deren Befehl für die nunmehr griechisch zu führende 
Palastbuchhaltung aus dem bisherigen Linear A ein neues Linear B adaptierten, ohne die 
griechische Sprache und deren Bedürfnisse hinreichend zu kennen. Oder aber — und das 
scheint mir fast noch näherliegend zu sein — es ist die Linear B-Schrift aus Linear A von 


4° Zur Lesung des Zeichens Nr. 16 vgl. Palmer, Bull. Inst. Class. Stud. Univ. London 2 (1955) 
5.38 f. und Chadwick, Etudes Myceniennes, $. 88 und 237. 
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minoischer Seite ganz ohne Rücksichtnahme auf Griechen und Griechisch als eine rein 
minoische Schriftreform in noch minoischer Zeit durchgeführt worden. Das würde 
aber heißen, daß Linear B noch vor dem ersten Auftreten von griechischen Herrschern 
in Knossos entstand. i 

In diesem Zusammenhang müssen wir nun auf einen Umstand aufmerksam machen, 
der bisher von der Forschung kaum beachtet wurde: Es läßt sich nämlich der Beginn der 
Linear B-Schrift zu Knossos durchaus nicht genau datieren. Das hängt nicht zum wenig- 
sten damit zusammen, daß die jeweiligen Tontafeln und Tonleisten, die man als Buchungs- 
belege benützte, ja nur luftgetrocknet waren und wieder zerfielen, sobald man sie fort- 
warf. Nur wenn eine Brandkatastrophe eintrat, erfolgte durch die damit verbundene 
Hitzeentwicklung eine „Brennung“ der jeweils gerade aufbewahrten Tafeln, was dann zur 
Erhaltung solcher Texte führte. Da während S. Min. I und II in Knossos keinerlei größere 
Brandkatastrophen stattfanden, erbrachten die Ausgrabungen auch keine Tafeln. Erst die 
Katastrophe von S. Min. II um 1400 lieferte uns dann die gewaltigen Massen von Linear 
B-Texten °°. Wohl wissen wir aus den Grabungen von Hagia Triada, Tylissos usw., daß 
dort Linear A während $. Min. I und vielleicht auch während S. Min. II weiterverwendet 
wurde. Aber in Knossos selbst stammen die jüngsten uns vorliegenden Linear A-Be- 
schriftungen aus der Wende von M. Min. III zu S. Min. I5! und aus dem Beginn von S$. 
Min. 1°2. So stehen wir in Knossos einem Spatium ohne erhaltene Schriftdenkmäler gegen- 
über, das von etwa 1560 bis 1410 reicht. Innerhalb dieses Zeitraumes muß hier der Über- 
gang von Linear A zu B erfolgt sein. Doch brauchte das nicht unbedingt mit der Zeit des 
ersten Auftretens griechischer Fürsten, d. h. ca. 1470, zusammenfallen. Es könnte vielmehr 
recht wohl schon um 1540, um 1520 oder um 1500, also noch in rein minoischer Zeit, zu 
Knossos eine Schriftreform durchgeführt worden sein (so wie man auf Kreta ja auch bisher 
immerzu mit neuen und lokalen Schriftsystemen experimentiert hatte; s. o.), durch die 
Knossos, im Gegensatz zu dem übrigen Kreta, nun aus Linear A sein neues Linear B 
gewann. Als (bald darauf?) die griechischen Fürsten in Knossos die Herrschaft gewannen, 
haben sie dieses knossische Linear B ohne viele Änderungen sogleich für ihr griechisches 
ldiom übernommen, obgleich es nur für die minoische Sprache erfunden und dem Griechi- 
schen durchaus nicht angepaßt war. Sobald aber einmal Griechen in Knossos saßen und 
hier Linear B für ihre Sprache übernommen hatten, kam dessen Verbreitung nach dem 
weiterhin minoisch sprechenden übrigen Kreta. schon nicht mehr so sehr in Frage. Dagegen 
verbreitete sich Linear B von Knossos aus über das ganze mykenische Festland. 

Wir kommen daher zu dem Schluß, daß Linear B recht wohl schon zu minoischer Zeit 
für Knossos erfunden und hier als reformiertes Linear A verwendet worden sein könnte, 
womit dann den Einwendungen Grumachs gegen eine Einführung dieses Systems erst 
durch die Griechen Rechnung getragen würde. Auch ließe sich durch diese Hypothese er- 
klären, warum Linear B dem Griechischen so wenig angepaßt ist. 

Damit sind wir am Ende und haben Grumach dafür zu danken, daß er gleichsam den 
neuralgischen Bezirk im Gedankenaufbau der Ventrisschen Entzifferung freigelegt hat. 
Freilich glaubte er damit zugleich auch den Hebel gefunden zu haben, um archimedisch 
die ganze Entzifferung aus den Angeln zu heben. Doch reichte der Hebelarm nur für einen 
Baustein, nicht fürs ganze Haus. Wie wertvoll Grumachs Kritik darüber hinaus noch in 
Fragen der Interpretation einzelner Textstellen ist, kann in diesem Zusammenhang leider 
nicht gezeigt werden. Auch hierdurch wird aber das Gesamtgebäude nicht erschüttert 


50 Blegens Vermutung in: Sundwali-Festschr., S. 61 ff., daß die Knossos-Tafeln erst aus dem 
Ende von Spätminoisch III, d.h. aus der Zeit um ca. 1200 v. Chr., stammen, wurde ohne jeden 
Beweis (wie er allein aus dem Grabungsbefund gewonnen werden könnte) vorgetragen. 

51 Kuppelgrab von Kephala, in: BSA 51 (1956) S. 76 f. 

52 House of the Frescoes, in: A. Evans, Palace of Minos II, S. 436 ff. 
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werden, dessen Fundamente auf gesicherten Beweisen, wie sie uns Texte nach Art von Ta 
und Ge liefern, errichtet ist. 

Da wir nun am Ende unserer Betrachtungen angelangt sind, wollen wir aber auch den 
anderen negativ eingestellten Forschern und damit den Kritikern an Ventris in ihrer Ge- 
samtheit dafür dankbar sein, daß sie das Amt der advocati diaboli übernommen und mit 
solchem Eifer geführt haben. Bei der schweren Last der positiven Zeugnisse, so wie sie 
sich vor allem aus den seit 1952 gefundenen Tafeln anhäufte, erwuchs ja die Gefahr, daß 
sich überhaupt niemand finden werde, die für jeden Fortschritt so bedeutungsvolle Rolle 
des Warnens, Zweifelns und Verurteilens durchzuführen. Dabei sind in der Regel nur 
grundsätzliche Gegner einer neuen Entdeckung so recht in der Lage, die negativen Argu- 
mente vollständig zu sammeln, sie entsprechend auszuwerten und mit solchem Nachdruck 
zu vertreten, daß sie ganz ernst genommen werden müssen. Daß sich für dieses in unserm 
Fall gewiß nicht sehr dankbare Amt schließlich doch Forscher von hohem Rang gefunden 
haben, kann daher nur als sehr erfreulich bezeichnet werden. Denn gerade hieraus ergibt 
sich für uns nun ein erhöhter Grad von Beruhigung über die Verläßlichkeit der Ventris- 
schen Lesungen. Auf die hätten wir kaum jemals Anspruch, wenn die Entzifferung nicht 
auch bestritten worden wäre und wenn sie sich nicht im Feuerofen härtester Kritik be- 
währt hätte. Ich möchte daher wünschen, daß auch in Zukunft die Kritik weiter in 
Tätigkeit bleibe. Vielleicht findet sie, so wie das Grumach jetzt gelungen, auch später noch 
den einen oder anderen „wunden Punkt“. Daß es ihr freilich je beschieden sein werde, 
das Ventrissche Entzifferungsgebäude als Ganzes zu erschüttern, muß ich zumindest als 
äußerst zweifelhaft betrachten. 
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Der Buddhismus war in China wie auch in anderen Ländern nicht so sehr eine Welt- 
anschauung oder ein philosophisches System als vielmehr eine Lebensform, welche nach 
bestimmten Vorschriften zur Befreiung (vimoksa) von den Fesseln der Geburt und des 
Todes führen wollte, und zwar vornehmlich die Lebensweise einer geschlossenen, selb- 
ständigen Gemeinde (sarngha). Sie war somit zwangsläufig einem mönchischen Lebensideal 
verbunden, was zu heftigem Widerstand seitens der herrschenden Schichten in China 
führen mußte. 

Der Buddhismus hatte ursprünglich seine charakteristischen Wesenszüge in einem Lande 
herausgebildet, wo das „religiöse Leben“ (brahmacarya) seit undenklichen Zeiten als an- 
erkannte Lebensform bestanden hatte und wo die religiöse Gemeinde neben, nicht un- 
ter den staatlichen Gewalten stand. Hier war es möglich, daß ein König einem Mönch 
Verehrung erwies, selbst wenn dieser ein entlaufener Sklave war. In China mußte der 
Buddhismus jedoch bestrebt sein, in einer Gesellschaft anerkannt zu werden, wo die 
herrschende Auffassung der Regierungsgewalt, die in der Theorie eine solche des Kaisers 
war, die Existenz einer aus der Gesellschaft herausgelösten, „unproduktiven“ und auto- 
nomen Gemeinschaft innerhalb des Staates nicht dulden konnte und wo man eine Welt- 
anschauung weniger nach ihren religiösen und metaphysischen Elementen als vielmehr 
nach ihrem praktischen Nutzen für die Gesellschaft zu bewerten pflegte. 

Hinzu kommt noch, daß es in China einen Klerus oder eine Priesterschaft als eine für 
sich stehende soziale Schicht nicht gegeben hatte. Die grundlegende Religionsform, der 
Ahnendienst, war eine private Angelegenheit der einzelnen Familien und konnte deshalb 
auch nur von den unmittelbaren Nachkommen eines Verstorbenen ausgeübt werden. Die 
ursprünglich stark religiösen Funktionen des Herrschertums waren durch den Konfu- 
zianismus weitgehend säkularisiert worden. Der Kaiser als pontifex maximus war gleich- 
zeitig der höchste Würdenträger in der bürokratisch aufgebauten Hierarchie des Reichs. 
Man könnte vielleicht versucht sein, der bekannten halb religiösen, halb politischen 
Massenbewegung der „Gelben Turbane“ eine „geistliche“ Organisation zuzuschreiben, 
also jener Bewegung, die 184 n. Chr. einen Aufstand herbeiführte, der das Kaiserreich der 
Han beinahe vernichtet hätte. Es muß aber doch fraglich bleiben, ob wir die Führer dieser 
Bewegung als eine geistliche Gruppe oder Klasse betrachten können, trotz Institutionen 
und Praktiken, wie der Gründung wohltätiger Gemeinschaftssiedlungen (i-she), Ver- 
brennen von Weihrauch, Fußfall, Bußübungen, Enthaltsamkeit von alkoholischen Ge- 
tränken, die übrigens alle weitgehenden Einfluß buddhistischer Vorstellungen verraten. 


* Der Aufsatz ist die durch H. Franke besorgte deutsche Fassung eines Referats, welches der 
Autor am 4. August 1958 auf der 11. Junior Sinologues Conference in Padua gehalten hat. 


1 Digha II 36, S. 60—61 = Dialogues I, S.77; Ch’ang a-han T 1 ch. 17, S. 1091. 
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Die Sektenführer hatten sowohl religiöse als auch weltliche Aufgaben, und ihre Titel 
zeigen, daß sie innerhalb des komplizierten Aufbaus der Sektenhierarchie oft militärische 
oder zivile Funktionen ausübten. Wenn die späteren buddhistischen Schriftsteller diese 
Sekte und andere, ähnliche Bewegungen so stark verdammten, geschah das nicht ohne 
inneren Grund: der Kampf der „Gelben Turbane“ richtete sich gegen die Regierung, und 
der buddhistischen Kirche mußte daran liegen, nicht mit solchen Bewegungen auf eine 
Stufe gestellt zu werden, da dies die antibuddhistische Einstellung der Oberschicht nur 
verstärkt hätte. 

Einen solchen Antiklerikalismus gab es unter den ungebildeten Massen der Bevölkerung 
Chinas damals kaum, und so fand denn gerade in den unteren Schichten der Buddhismus 
zunächst rasche Verbreitung ?. Die Bekehrung der höheren Gesellschaftsschichten war da- 
gegen ein schwieriges Unterfangen. Seit dem Beginn des 4. Jahrhunderts n. Chr. finden 
wir Anzeichen für einen heftigen Antiklerikalismus, der sich gegen Lebensweise und die 
Ziele der buddhistischen Gemeinde (sangha) als organisierter Gemeinschaft innerhalb des 
Staates richtete, aber auch gegen die mönchische Lebensform des einzelnen Gläubigen. 

Man kann während dieses Zeitraums, als der Buddhismus auch die Oberschicht zu er- 
fassen begann, vier Argumente feststellen, die gegen den Buddhismus vorgebracht wurden: 


1. Die Tätigkeit der Kirche beeinträchtigt die Regierungsautorität und schädigt die 
Stabilität und Wohlfahrt des Staates. — Die Argumente sind also politisch und wirt- 
schaftlich. 


2. Das mönchische Leben kann keine konkreten Ergebnisse in dieser Welt ausweisen 
und ist deshalb nutzlos und unproduktiv. — Die Begründung ist hier utilitaristisch. 


3. Der Buddhismus ist eine „barbarische“ Religion, die allenfalls für die Bedürfnisse 
kulturloser Ausländer bestimmt sein mag. Sie wird nicht in den Schriften über das Goldene 
Zeitalter der Vergangenheit erwähnt; die Weisen des Altertums kannten sie nicht und 
brauchten sie auch nicht. — Die Motive beruhen hier in dem Bewußtsein kultureller Über- 
legenheit. 


4. Die mönchische Lebensweise bedeutet eine naturwidrige Verletzung der geheiligten 
Regeln sozialen Verhaltens und ist darum nicht nur asozial, sondern auch unmoralisch. — 
Die Argumente sind hier moralischer Art. 


In den folgenden Ausführungen sollen nun einige der wichtigsten der unter 1 genannten 
Argumente der Antiklerikalen und die mehr oder weniger stereotypen Gegenargumente 
der buddhistischen Apologeten näher betrachtet werden. 

„Der sramana (Mönch) erweist dem König keine Verehrung“ ®, denn er ist ein Fremder, 
jemand, der außerhalb der Welt der Menschen lebt. Seine Sippe ist die Gemeinde 


2 Späteren Quellen zufolge (die zeitgenössischen Texte enthalten keine konkreten Angaben) 
gab es zwischen 265 und 316 n.Chr. in den beiden Hauptstädten Loyang und Ch’ang-an 180 
Klöster (v.1. 182) mit 3700 Mönchen und Nonnen. Pien-cheng lun des Fa-lin, verfaßt 626 n. Chr., 
T Nr. 2110, ch. 3, S. 502 III, sowie Shih-chia fang-chih, T Nr. 2088, ch. 2, S. 973 III. 

Die Zahl der Klöster in Lo-yang im Jahre 316 n. Chr. gibt das Lo-yang ch’ieh-lan chi (verfaßt 
um 547) mit 42, an einer anderen Stelle mit 32 an (Einleitung S. 1a und ch. 4,3b). Die Zahl 42 
wird durch das Shih-lao chih des Wei Shou bestätigt, Wei-shu ch. 114, 3a. Die Gesamtzahl der 
Klöster im südlichen Territorium der Chin-Dynastie in den Jahren zwischen 317 und 420 soll 
1768 betragen haben, die Zahl der Mönche 24 000 (Pien-cheng lun ch. 3, S. 503 II). 

% Dies ist der Titel und das Thema einer berühmten Abhandlung von Hui-yüan (334—416), 
datiert 404 n.Chr. Der Text findet sich im HMC dh. 5, S.29 III ff. und in T Nr. 2108 ch. 2 
S. 449 I fl. W. Liebenthal hat im Journal of the American Oriental Society 70 (1951) S. 243—259 
den Text inhaltlich wiedergegeben; eine vollständige Übersetzung gab L. Hurvitz, in: Festschrift 
für W. Liebenthal, Sino-Indian Studies V (1957) S. 80—114. 

47E7MC 5, SESONE ZEE. 
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(sangha). Tonsur und Kutte der Mönche sind Symbole für einen völligen Bruch mit der 
Gesellschaft °. Anders ausgedrückt: die buddhistische Gemeinde der Gläubigen behauptet 
von sich, eine autonome Organisation zu sein, die keinerlei Verpflichtung gegenüber 
den weltlichen Gewalten kennt und der staatlichen Aufsicht nicht unterworfen ist. Eine 
solche Einstellung stellt notwendigerweise eines der unabdingbarsten Elemente der konfu- 
zianischen Staatslehre in Frage, nämlich, daß „unter dem weiten Himmel kein Land ist, 
das nicht dem König gehört, und in den Grenzen des Reichs keiner, der nicht Untertan 
des Königs ist“ ®. Hieraus folgt etwas sehr Grundsätzliches und für den chinesischen Bud- 
dhismus Kennzeichnendes. Während in Indien die buddhistische Gemeinde sich in erster 
Linie mit anderen analogen Religionsgemeinschaften auseinanderzusetzen hatte, 
mußte in China die Kirche in einen Konflikt mit der Welt der gebildeten Laien geraten, 
also der kaiserlichen Bürokratie und damit der Regierung selbst. 

Dies führte bereits im Jahre 340 n. Chr. zu einer Kontroverse in den höchsten Re- 
gierungsgremien. Der Regent Yü Ping (296—344), der für den Kaiser Ch’eng die Herr- 
schaft ausübte, verkündete ein Edikt ”, welches die buddhistischen Geistlichen den welt- 
lichen Gewalten unterworfen haben würde, wenn es zur Ausführung gelangt wäre: 

„Die hierarchische Unterordnung des Untertans unter den Herrscher leitet sich von 
dem Respekt her, welchen der Sohn dem Vater schuldet. Wie könnte es sein, daß die 
Schaffung von Gesetzen und Regeln und die Ehrfurcht vor Riten und Rängen umsonst 
bestünden? Sicherlich haben sie alle ihre Gründe. Soll nun aber diese Welt (der mensch- 
lichen Grundbeziehungen) sich um das bemühen, was jenseits der Welt liegt, und etwa 
zulassen, daß Leute ihre Körperlichkeit beeinträchtigen, ihre herkömmlichen Beschäfli- 
gungen aufgeben, die Regeln für zeremoniell richtiges Betragen ändern und die Lehre der 
(richtigen) Bezeichnungen ablehnen? Dies bezweifele ich durchaus. Alle diese (Mönche) ge- 
hören zu dem Chin (untertanen) Volk. In bezug auf Begabung und Weisheit ragen sie 
nicht über den Durchschnitt hervor. Wenn sie aber auf Grund ihrer abstrusen Theorien 
sich ihrer Institutionen bedienen, um sich aufzulehnen, sich das hochmütige Benehmen 
eines ausländischen Glaubens anmaßen und sogar vor dem Herrn der Zehntausend Kriegs- 
wagen (dem Kaiser) aufrecht stehenbieiben, dann kann ich das nicht dulden.“ 

Die in diesem Edikt zum Ausdruck kommende Politik des Yü Ping stieß bei seinem 
Rivalen Ho Ch’ung (292—346) auf Widerstand. Ho war ein glühender Buddhist, 
übrigens, soweit wir wissen, der erste buddhistische Staatsmann in China und der Führer 
einer pro-buddhistischen Gruppe am Kaiserhof der Östlichen Chin-Dynastie. Das Edikt 
leitet eine endlose Auseinandersetzung über die Stellung des Klerus ein, die immer wieder 
aufgegriffen wurde und sich über mehrere Jahrhunderte erstreckte ®. 

Im Jahre 402 n. Chr. äußerte sich der antibuddhistische General Huan Hsüan (349 
bis 404) in ähnlichem Sinn. Kurz vor und während seiner Usurpationsherrschaft (403 bis 
404) versuchte er, die buddhistische Gemeinde unter seine Autorität zu bringen, wobei 
ihm zweifellos als warnendes Beispiel der große politische Einfluß vor Augen stand, den 
der hauptstädtische Klerus in den Jahren zwischen 380 und 400 gewonnen hatte. Der 
Versuch Huans scheiterte, und zwar in erster Linie infolge der Bemühungen von Hui- 
yüan (334—416), einem berühmten Kirchenlehrer, und von einigen einflußreichen bud- 
dhistischen Laien in der Hauptstadt, unter denen der mächtige Wang Mi hervorragte. Als 
nach langen Diskussionen Huan Hsüan sich zur Aufgabe seiner antiklerikalen Politik 
STEbdL ZA ee, 

6 Shih-ching Ode Nr. 209 (Hsiao-ya VI, 1, Pei-shan) = Legge S. 360. 

© FIME. 12, 8.79 11 2126 = T!Nr. 2108. 114.8.444 1224. 

8 Im Jahre 662 n.Chr. gab der Mönch Yen-ts’ung eine große Anzahl von Schriftstücken zu 
diesen Streitfragen unter dem Titel: Chi sha-men pu ying pai-su teng-shih — „Die Mönche brau- 
chen sich vor den Laien nicht zu verneigen und ähnliche Gegenstände“ heraus. Text T Nr. 2108. 
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herbeiließ, wehrten sich einige Hofleute dagegen und wiesen darauf hin, daß die Re- 
gierungsgewalt allumfassend sein müsse und keinerlei Ausnahmen dulden könne. Sie 
behaupteten, daß die Mönche sich einer Verletzung der Riten schuldig gemacht hätten und 
daß keinerlei geistliche Doktrinen als Vorwand für bestimmte Privilegien herhalten 
dürften ®. Es kam jedoch zu keiner gesetzlichen Regelung mehr, und mit der Wiederher- 
stellung der Chin-Dynastie im Jahre 404 lebte auch der Buddhismus am Hofe wieder auf. 

Die Kirche sah sich damals in die Lage versetzt, ihre Stellung zum weltlichen Herr- 
scher klären zu müssen. Konnte man den Geistlichen erlauben, wie Huan Hsüan es aus- 
drückte, „die (Wohltaten der) Tugend des Herrschers zu genießen und trotzdem die 
Riten zu ignorieren, die Gunst des Herrschers zu erfahren und trotzdem es an schuldigem 
Respekt fehlen zu lassen“ *°? Die Sprecher der Kirche mußten also darlegen, ob überhaupt 
die religiöse Lebensweise unvereinbar mit den sozialen Pflichten ist, und die Gemeinde der 
Gläubigen von dem Vorwurf zu reinigen suchen, sie setze sich über Untertanenpflichten 
und Riten hinweg und begehe Insubordination. So versuchte schon 340 n. Chr. Ho Ch’ung 
zu zeigen, daß die Priester Patrioten sind: | 

„Ich habe oft feststellen können, daß sie (die Mönche) beim Verbrennen von Weihrauch 
und beim Gebet den Staat voransetzen (unter all denen, für die sie Segen erbitten) und 
ihm eine Überfülle des Glücks wünschen.“ ** 

In einer merkwürdigen Eingabe aus dem Jahre 365 n. Chr. führt der gelehrte Mönch 
Chih Tun (314—366) aus: 

„Er (der Mönch) ist erfüllt von einer Unterwürfigkeit (gegenüber Gesetz und Autorität), 
die nicht nach außen in Erscheinung tritt. — So tritt er mit (scheinbarer) Insubordination 
auf und braucht sich doch deshalb keine Vorwürfe zu machen. Deshalb respektieren alle 
weisen Könige, obgleich sie die höchste Würde des ‚Nach-Süden-Blickens‘ innehaben, sein 
vornehmes Betragen und lassen seine unkonventionelle Lebensweise gelten; sie erkennen 
seine (inneren) Gefühle der Unterwürfigkeit an und erlassen ihm deshalb die formellen 
Ehrfurchtsbezeigungen.“ ** 

Sowohl Hui-yüan als Wang Mi, der Mönch und der buddhistische Laie, haben dieses 
Argument der „innerlichen Unterwürfigkeit“ der Mönche aufgegriffen. Sie betonen, daß 
der Sramana den schuldigen Respekt vor den weltlichen Autoritäten hat, wenn auch seine 
religiösen Regeln ihm die äußeren Ausdrucksformen dieses Respekts nicht gestatten *. 
Wang Mi zeigt sich hier als frommer Laie, für den der Mönch mehr ist als ein gewöhn- 
licher Sterblicher. Nur das äußere Verhalten des Mönchs scheint dieser Welt anzugehören, 
aber in Wirklichkeit lebt er für etwas, was alle Grenzen transzendiert: 

„Deshalb bezeigen alle Herrscher in fremden Ländern (dem Mönch) ihre Verehrung. 
Wo immer der (wahre) Weg ist, da ist auch Vornehmbheit. Man darf sich sein Urteil nicht 
nach dem einzelnen (Mönch) bilden wollen.“ '* 

Hui-yüan, dem wir die ausführlichste apologetische Stellungnahme zu diesem Problem 
verdanken, gelangt zu recht kühnen Schlußfolgerungen. Obgleich er seinen Standpunkt 
mit weitschweifiger Rhetorik und in höflichen Formulierungen ausdrückt, ist er in der 
Sache selbst durchaus kompromißlos: die Gemeinde ist eine Bruderschaft, die nicht dieser 
Welt angehört, und muß eine Gemeinschaft bleiben, die ihr eigenes Leben mit eigenen 
Idealen und vorgeschriebenen Verhaltensweisen führt: 

„Der Mönch, der seine Familie verlassen hat, ist ein Fremdling und lebt außerhalb der 
Welt (der menschlichen Beziehungen); seine Taten haben nichts mit denen anderer Wesen 


® HMC ch. 12, S. 84 III ff. = T Nr. 2108 ch. 2, S. 451 II. 
1SFME ch..12). 5.280 I12..20: 

ZISFEMGich, 211,580, 71023. 

12 KSC ch. 4, S. 349 18. 


12 
13 HMC ch. 11, $.81 1 Z. 2, ferner S.83 III Z.19 = T Nr. 2108 ch. 2, S.448 12.8. 
BSHMOIHSIT, SEE ZI 
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gemein. Die Lehren seiner Religion haben ihn zu der Erkenntnis geführt, daß alle Leiden 
und Fesseln in der Körperlichkeit begründet liegen *° und daß man durch den Verzicht 
auf Körperlichkeit die Leiden beenden kann. — Seine Prinzipien sind denen dieser Welt 
entgegengesetzt, und seine Lebensweise läuft der allgemeinen Übung zuwider. Deshalb 
wohnen alle, die ‚ihre Familie verlassen haben‘, in Abgeschiedenheit, um dort die Er- 
Füllung ihres Strebens zu finden; sie ändern die allgemeine Übung, um den Wahren Weg 
in die Tat umzusetzen. Da sie von der allgemeinen Übung abweichen, können sie sich 
nicht an den Riten beteiligen, die durch weltliche Vorschriflen auferlegt werden; durch 
abgeschiedene Lebensweise müssen sie ihre Taten aufs höchste vervollkommnen. Nur auf 
diese Weise ist es ihnen möglich, die ertrinkende Welt aus dem tiefen Strom zu erlösen, 
die verborgenen Wurzeln der aufeinanderfolgenden Weltzeitalter herauszureißen, weit- 
hin durch die Furt der Drei Fahrzeuge zu waten und in breitester Weise den Weg zu 
menschlicher und göttlicher Existenz zu eröffnen "°. Hieraus folgt: innerhalb der Familie 
weichen sie von der auf den natürlichen Beziehungen gegründeten Verehrung ab, und 
doch geben sie (innerlich) die kindliche Ehrfurcht nicht auf; außerhalb der Familie üben 
sie keine Verehrung durch Dienst am Herrscher, und doch ermangeln sie nicht des Respekts 
vor ihm.“ *" 

Der Mönch muß also frei bleiben, weil eine Unterwerfung unter weltliche Regeln und 
Autoritäten ihn in die Netze dieser Welt verstricken würde. An einer anderen Stelle ver- 
gleicht Hui-yüan den Mönch mit einem Reisenden '*, der einen Auftrag zu erfüllen hat, 
und meint, es sei selbstverständlich, daß die Welt ihn mit allem versieht, dessen er zu 
seiner Reise bedarf. Jegliche Verehrung und alle Gaben, die ihm von seiten der weltlichen 
Herrscher zuteil werden, sind bedeutungslos im Vergleich zu den grenzenlosen Wohltaten, 
die der Mönch der Welt erweist, „nichts als ein Tropfen Gunst, kaum wert, davon zu 
sprechen“. 

In einem Brief an Huan Hsüan äußert Hui-yüan weiterhin eine Ansicht, die in den 
Augen der konfuzianischen Traditionalisten fast als Blasphemie wirken mußte, nämlich 
daß der Klerus seine eigenen Riten (li) habe. Der Klerus bildet eine Welt für sich, die 
nicht einmal chinesisch ist, die abgesondert bleiben muß, weil jegliche Vermischung der 
beiden Welten unerwünscht und unheilvoll ist ®, 

Für die weltlichen Gewalten war das Hauptmotiv bei ihrer Nichtanerkennung der Ge- 
meinde, daß diese eine autonome Gemeinschaft außerhalb der Kontrolle der Regierung 
darstellte, also etwas Gefährliches. Sie besorgten, daß die buddhistische Gemeinde leicht 
zu einem Versteck für unerwünschte Elemente werden könnte, wie Räuber, Steuerflüch- 
tige und vor allem die gefürchteten „Leute ohne festen Wohnsitz“ (liu-min). So kommt 
es seitens der Regierung immer wieder zu Versuchen, die buddhistische Gemeinde zu 
„sieben“ (sha-t’ai), und zwar durch summarische Examina und zwangsweise Rückführung 
in den weltlichen Stand von all denen, die den Anforderungen nicht genügten. Nicht 
weniger als sechs solcher amtlichen „Siebungen“ lassen sich vom 4. bis zum frühen 6. Jahr- 
hundert n. Chr. nachweisen 2°. Diese Maßnahmen müssen im Zusammenhang mit dem 
ständigen Kampf der Zentralregierung gegen die immer mehr zunehmende massenweise 
Flucht der ländlichen Bevölkerung vor Steuern und Frondiensten gesehen werden. Solche 
Erscheinungen finden wir im Norden genauso wie im Süden, denn auch die nicht-chinesi- 


15 Anspielung auf Tao-t&-ching ch. 13, übersetzt von J. J. L. Duyvendak, S. 43. 

18 Das heißt andere in den Stand zu setzen, als Götter oder Menschen wiedergeboren zu werden 
und nicht in einer niedrigeren Existenzform (gati). 

17 HMC S.83 III Z.19 ff. 

18 HMC ch. 5, 5.32 1Z.25 = T Nr. 2108 ch. 2, S.451 I Z. 26. 

18 HMC cd. 11, S.84 I Z. 23. 

20 Es sind dies die folgenden: 1. Unter dem Hunnen-Herrscher Shih Hu (reg. 335—349), ver- 
mutlich im Jahre 335 n. Chr. (KSC ch. 9, S.385 II Z. 28); 2. unter dem „tibetischen“ Herrscher 
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schen Herrscher der Nördlichen Dynastien bemühten sich, den Klerus zu „säubern“, d.h. 
seine Zahl zu verringern. In einer Proklamation, welche die Säuberung der buddhistischen 
Gemeinden anordnete, verkündete der hunnische Herrscher Shih Hu (335—349): 

„Heutzutage sind die Mönche sehr zahlreich. Unter ihnen befinden sich Verbrecher und 
Deserteure vom Frondienst. Viele der Mönche sind ungeeignet (für das religiöse Leben). 
Dies alles soll bedacht und untersucht werden, und die Echtheit oder Falschheit (der ein- 
zelnen Mönche) ist in allen Einzelheiten zu erörtern.“ ?* Und in dem gleichen Dokument 
fragt der Herrscher, „ob man dem gemeinen Volk ohne Titel und Rang in den Dörfern 
und Weilern erlauben soll, dem Buddha zu dienen oder nicht“ ”?. 

Noch deutlicher drückt sich Huan Hsüan aus: „Deserteure vom Frondienst kommen 
zusammen von tausend Meilen in der Runde, die Tempel und Klöster sind voll von 
Steuerflüchtigen. Es ist schon so weit gekommen, daß in einem einzigen Distrikt es Tau- 
sende von ihnen gibt, so zahlreich, daß sie ganze Lager und Siedlungen bilden könnten. 
In den Städten rotten sich Scharen von Vagabunden zusammen, und auf dem Lande bil- 
den sich Ränberbanden.“ ?° 

Der von Huan Hsüan 399 unternommene Versuch, eine allgemeine Registrierung des 
Klerus durchzuführen, diente sicherlich den gleichen Zwecken wie die obenerwähnten 
„Siebungen“. Man muß sich dabei vor Augen halten, daß in der Tat die Mönche „Leute 
ohne festen Wohnsitz“ im eigentlichen Sinne des Wortes waren. Wenn man die Bio- 
graphien der hervorragendsten Mönche jener Zeit durchliest, sieht man, daß eine fast 
nomadische Ruhelosigkeit für ihren Lebenslauf kennzeichnend war. Ihr Weg führte sie 
von einem buddhistischen Zentrum zum anderen durch das ganze Reich. Einem Mann 
wie Huan Hsüan mußte dieses chinesische Gegenstück zum indisch-buddhistischen Ideal 
des „wandernden Asketen“ als eine Sonderart des Vagabundentums erscheinen. Die An- 
ordnung des Huan führte zu großer Unruhe im hauptstädtischen Klerus, der denn auch 
in einem Brief den Diktator bat, seine Entscheidung rückgängig zu machen °*. 

Wir wissen nicht, wieweit Huan Hsüan mit seiner Maßnahme, den Klerus zu über- 
prüfen, Erfolg hatte. Jedenfalls fand kaum mehr als 30 Jahre später (kurz nach 435) 
eine andere Säuberung statt. Ein Edikt des Kaisers Hsiao-wu der Liu-Sung-Dynastie 
(reg. 454—465) beschreibt die Klöster als „Zufluchtsstätten für Steuerhinterzieher, wo 
man überdies des öfteren Fälle von Ausschweifungen aufgedeckt hat“. Die Klostervor- 
stände wurden für das Verhalten aller unter ihrer Aufsicht stehenden Geistlichen verant- 
wortlich gemacht; alle, die in Zukunft schuldig befunden werden, in einem Kloster Zu- 
flucht suchen, sollen streng bestraft werden ®°, 

Allen diesen Vorwürfen gegenüber bringen die Buddhisten die gleichen Argumente 
vor: man darf nicht der buddhistischen Gemeinde als Gesamtheit Vorwürfe machen, 
wenn es eine vergleichsweise geringe Anzahl unwürdiger Geistlicher in ihr gibt. Soll man 
die klassischen Bücher abschaffen, weil es verkommene konfuzianische Gelehrte gibt? ?° 
Sind die Lehren des heiligen Kaisers Yao nichts wert, weil er nicht in der Lage war, 


Fu Chien (reg. 357—385) (KSC ch. 5, $. 354 II Z. 14); 3. unter Huan Hsüan zu Beginn des Jahres 
404 n.Chr. (HMC ch. 12, $.83 III und KSC ch. 6, S.360 II Z. 18); 4. unter Kaiser Hsiao-wu 
der Liu-Sung-Dynastie, und zwar 435 n.Chr. oder kurz danach (Sung-shu ch. 97, 6a); 5. unter 
Kaiser T’ai-wu der Toba-Wei ungefähr zur gleichen Zeit (Shih-lao chih in Wei-shu ch. 114, 5a); 
6. eine örtliche Maßnahme des Tu Pa, Präfekt von Fu-liu in der Provinz Chekiang im Beginn 
des 4. Jahrhunderts n. Chr. (PCNC ch. 1, 5. 935 I Z. 29). 

21 KSC ch. 9, S.385 III Z. 2. 

22 Ebd, S. 385 II Z. 29, 

232 HMC ch. 12, S. 85 I Z.17; die Antwort des Hui-yüan steht ebd. Z. 29. 

24 Ebd. ch. 12, S.85 III Z. 14. 

25 KHMC ch. 24, S.272 II Z. 8. Vgl. auch Sung-shu ch. 97, 6a. 

20 Mou-tzu Abschnitt 16, HMC ch. 1, S.41 Z. 24; übers. von P. Pelliot, in: T’oung Pao 19 
(1918—1919) S. 306. 
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seinen mißratenen Sohn Tan Chu zu bessern? 2? Oder, wie Hui-yüan es in einem Brief 
an Huan Hsüan ausdrückt: „Man kann den einzelnen auf Grund seiner Wege ablehnen; 
mai dal keinesfalls den (wahren) Weg (der Religion) auf Grund von Einzelfällen ab- 
ehnen,S,2? 

Hui-yüan bittet sodann Huan Hsüan, mit äußerster Nachsicht vorzugehen und zu be- 
denken, daß manche Mönche ungeachtet ihres äußeren Verhaltens „innerlich die Vor- 
schriften befolgen“, und schließt seinen Brief mit einer aufschlußreichen Bemerkung, die 
zeigt, wie sehr Hui-yüan — und der buddhistischen Kirche im allgemeinen — daran lag, 
Mitglieder der Oberschicht für sich zu gewinnen. Er behauptet, den Brief in erster Linie 
geschrieben zu haben, um sicherzugehen, daß es nicht zu Schwierigkeiten kommt. Dies 
könne erreicht werden, „wenn es junge Leute aus guten Familien gäbe, solche, die nicht 
aus Familien des gewöhnlichen Volks stammen ?°, Leute, die entweder aus einer Um- 
gebung kommen, wo man sich seit Generationen zur großen Lehre bekennt, oder nach 
spontaner Erleuchtung in ihrer Jugend den Wunsch haben, der Welt zu entsagen, sich 
dem (wahren) Weg zuzuwenden und Priester zu werden“ ®, 

Man sieht, wie bei allen diesen Auseinandersetzungen es im Grunde um den Gegensatz 
zwischen dem Anspruch des Staates auf allumfassende Regelung aller Lebensverhältnisse 
und dem Anspruch der buddhistischen Kirche auf Anerkennung als eigenständige Ge- 
meinde mit eigenen Lebensformen geht. Immer wieder kommt das Mißtrauen der kon- 
fuzianischen Beamtenschaft gegenüber den buddhistischen Gemeinden zum Ausdruck, ein 
Mißtrauen, welches ebensosehr der fremden Herkunft der Religion gilt als den mit ratio- 
nalen Prinzipien nicht faßbaren Zielen des Buddhismus, die als für die allgemeine Wohl- 
fahrt des Staates gleichgültig, ja schädlich angesehen werden. Im folgenden seien noch 
einige typische Äußerungen dieser Art mitgeteilt, die zum Teil weit über die oben ange- 
führten Vorwürfe des Yü Ping hinausgehen. So beschreibt im Jahre 389 n. Chr. der 
General Hsü Yung in einer Eingabe den Klerus als „verächtlich, ungebildet, kriecherisch, 
dem Wein und den Weibern verfallen“. Er beklagt sich, daß die Mönche „das Volk be- 
drücken und ausplündern und die Anhäufung von Reichtümern als Weisheit ausgeben“ ®*. 
Und der laizistische Gegner in dem dialogischen Traktat Shih-po lun (verfaßt von Tao 
Heng zwischen 405 und 417) behauptet: „All dies (das Mönchswesen) bringt dem Staat 
keinerlei Vorteil und schädigt nur seine großen Prinzipien. Es ist ein Grund zur Sorge 
für die, denen die Bewahrung der Gesetze obliegt, und muß den Herrscher des Staates 
bekümmern. Es gibt in der Welt fünf umstürzlerische Elemente; der Klerus ist eines 
davon.“ ®? 

Schon vorher, um 332 n. Chr., hatte der Oberzeremonienmeister Ts’ai Mo (281—356) 
vom Buddhismus gesagt, er sei „eine vulgäre Barbarenreligion, die nicht mit den Regeln 
der kanonischen (konfuzianischen) Schriften übereinstimmt“ °°. Und um die gleiche Zeit 
versuchen zwei chinesische Lokalbeamte den Hunnenherrscher Shih Hu davon zu über- 
zeugen, daß man den Buddhismus verbieten müsse, weil er eine barbarische Religion sei. 
Wer dieses Verbot mißachte, solle genauso bestraft werden wie diejenigen, die das Ver- 
brechen „unorthodoxer Kulthandlungen* (yin-ss#) begingen °®*. 


27” HMC S.412Z.22. 

23 HMC ch. 12, 5.84 I Z. 14. 

29 j-men, wörtlich „Familien, die der Arbeitsdienstpflicht unterworfen sind“, also den niederen 
Klassen zugehören, weil die höheren und wohlhabenderen Schichten von der Dienstpflicht befreit 
werden konnten, 

30° HMC ch. 12, 8.85 II Z.1. 

31 Chin-shu (ed. Ssu-pu pei-yao) ch. 64, 8b. 

32 HMC ch. 6, 5.35 II 2.6. 

33 Chin-shu ch. 77, 7b—8a. 

s° KSC ch. 12, 5.80 I Z.1 = Chin-shu ch. 95, 12b; Tzu-chih t’ung-chien ch. 95, S. 3002 (Aus- 
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Wir begegnen aber auch damals schon dem Argument, die Lehre der Buddhisten sei 
Opium für das Volk. In dem dialogischen Traktat Pai-hei lun (um 433 n. Chr.) äußert 
sich der Gegner wie folgt: „Sie (die Mönche) bewirken, daß das Volk sich nach dem 
Paradies sehnt ... und jagen ihm mit der Hölle Furcht ein, um es zu sorgfältigem Be- 
tragen zu veranlassen. Sollten sie nicht besser lehren, die Gedanken in Ordnung zu brin- 
gen, und zwar mittels der wahren Grundsätze? ... Indem sie das Heil des Nirvana 
preisen, bewirken sie Faulheit und Gleichgültigkeit. Indem sie das Lob des transzenden- 
talen Leibes (dharmakäya) singen, erregen sie müßige Neugier.“ °® 

Angesichts solcher — und vieler anderer — Stellen ist es erstaunlich, daß nach Ansicht 
zeitgenössischer Gelehrter in China der Buddhismus den herrschenden Klassen und der 
Regierung als Werkzeug zur Unterdrückung und Versklavung des Volkes gedient habe, 
als eine Art ideologisches Narkotikum, um den Kampfgeist der Volksmassen zu lähmen. 
An sich lassen sich für diese Theorie auch gewisse Anhaltspunkte finden. Wir haben ge- 
sehen, wie die buddhistischen Apologeten sich abmühten, um zu zeigen, daß der buddhi- 
stische Glaube dem Staate nütze und daß der buddhistische Gläubige trotz seines un- 
orthodoxen, nach chinesischen Auffassungen formlosen Auftretens ein guter, fügsamer 
Untertan sei. Am klarsten wird dies ausgesprochen von einem buddhistischen Gläubigen, 
Ho Shang-chih (382—460), anläßlich einer Disputation, die 435 am Kaiserhof stattfand. 
Er ist überzeugt, daß die Ausbreitung des Buddhismus und die Bekehrung des ganzen 
Volkes zu einer allgemeinen Besserung der Moral führen wird, daß keine bösen Taten 
mehr vorkommen werden, daß man die Strafgesetze wird abschaffen können, ja daß 
schließlich ein Zeitalter des Großen Friedens (t’ai-p’ing) auf Erden einkehren werde ®*, 

Solche Äußerungen darf man jedoch nicht überbewerten. Sie finden sich in den apo- 
logetischen Schriften der Buddhisten, also einer Minderheit von Geistlichen und frommen 
Laien, die versuchten, die nicht-buddhistische Mehrheit der gebildeten Schicht von der 
Nützlichkeit und Existenzberechtigung des Buddhismus zu überzeugen. Ihnen kam es 
darauf an, nachzuweisen, daß die buddhistische Religion und Lebensform den Grund- 
sätzen der weltlichen Regierung nicht zuwiderlief. Die Quellen lassen jedenfalls keines- 
wegs den Schluß zu, daß die herrschende Schicht und insbesondere der kaiserliche Hof 
den Buddhismus als ein Mittel, ihre eigene Stellung zu stärken, begrüßt und daß sie sich 
bewußt seiner bedient hätten, um die aufrührerischen Elemente im Volk zu „befrieden“ 
oder zu schwächen. Im Gegenteil widerspricht die überwiegende Mehrheit der Quellen 
einer solchen Theorie durchaus. 

Von den mancherlei Konflikten, die sich durch das Eindringen des Buddhismus im 
mittelalterlichen China ergaben, konnten nur einige wenige hier angedeutet werden. Die 
Geschichte des frühen Buddhismus in China, und zwar als Institution wie als Lehre, 
schwankt zwischen Kampf und Ausgleich, Konflikt und Anpassung. Die buddhistische 
Kirche scheint sich seit ihren Anfängen bewußt an die herrschende Klasse gewandt zu 
haben, nämlich an die zentralen oder lokalen Behörden, welchen die Gemeinde der Gläu- 
bigen nahelegte, den Klerus zu begünstigen oder wenigstens zu dulden. Eine systematische 
Untersuchung des chinesischen Buddhismus muß also mit einer Analyse seines Eindringens 
in die hohen und höchsten Schichten der Gesellschaft beginnen. Hierbei ist das 4. Jahr- 


gabe Ku-chi ch’u-pan sh& [Peking 1956]). Vgl. ferner H. Maspero, in: Bulletin de l’Ecole 
Frangaise d’Extrme-Orient 10 (1910) S. 223 Anm. 1, und A. F. Wright, in: Harvard Journal 
of Asiatic Studies 11 (1948) S. 355. 
35 Sung-shu ch. 97, 7b, übers. von W. Liebenthal, in: Monumenta Nipponica VIII (1952) S. 370. 
se HMC ch. 11, $.69 III Z. 9, auszugsweise auch KHMC dh. 1, S. 100 I Z.17 und KSC dh. 7a 
S.367 III Z.23. Ähnlich, wenngleich nicht so nachdrücklich, äußerte sich der buddhistische 
Gelehrte und Maler Tsung Ping, vgl. HMC dh. 2, S.16 12.2. 
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hundert n. Chr. die entscheidende Epoche, denn seit etwa dem Jahre 300 n. Chr. können 
wir an Hand der überlieferten Quellen die Reaktion verfolgen, welche der Buddhismus 
in diesen Kreisen auslöste, und den pro- oder antibuddhistischen Kräften und Hand- 
lungen nachgehen. Auf diesem Hintergrund ergeben sich dann auch Einsichten in die 
Rückwirkungen auf das Lehrgebäude der buddhistischen Kirche und die Wandlungen der 
Lehre an sich, die in Anpassung an die gesellschaftlichen Gegebenheiten im mittelalter- 


lichen China zu der Herausbildung einer Sonderform des Buddhismus, eben der chinesi- 
schen, führten. 


VEBERSZIEIEG@IEI NEISSE DER AB RUR ZUNG EN 


Ch’ang a-han chinesische Version des Dirghägama, übersetzt von Buddhayasas 413 n. Chr. 
Ausgabe: T Nr. 1. 


Dialogues T.W.RhysDavids, Dialogues of the Buddha (Übersetzung des Päli Dighanikäya) 
(London 1899—1921). 

Digha Dighanikäya hrsg. von T. W. Rhys Davids and E. J. Carpenter, 3 Bde. (London 
1890— 1911). 

HMC Hung-ming chi, T Nr. 2102, Sammlung buddhistischer Traktate und Dokumente, 
zusammengestellt von Seng-yu vermutlich zwischen 515 und 518. 

KHMC Kuang hung-ming chi, T Nr. 2103. Fortsetzung des HMC, zusammengestellt von 
Tao-hsüan 664 n. Chr. 

KSC Kao-seng-chuan, TNr.2059, Sammlung von Biographien hervorragender Mönche, 


zusammengestellt von Hui-chiao (497—554) um 530 n. Chr. 
Lo-yang ch’ieh- Beschreibung der buddh. Kultstätten in der Hauptstadt Lo-yang. Revidierte Aus- 


lan-chi gabe des Chang Tsung-hsiang (2. Aufl. Shanghai 1955). 

PCNC Pi-ch’iu-ni chuan, T Nr. 2063, Sammlung von Biographien von Nonnen, zu- 
sammengestellt von Pao-ch’ang 517 n. Chr. 

T Taishö-shinshü-daizökyö. Ausgabe des buddh. Kanon in 55 Bänden (Töokyö 
1924— 1929). 

TCTC Tzu-chih t’ung-chien, pragmatische Geschichtsdarstellung von Ssu-ma Kuang 
(1019—1086), ed. Ku-chi ch’u-pan sh (Peking 1956). 

Sung-shu Offizielle Dynastiegeschichte der Liu-Sung (420—478). Ausgabe Ssu-pu pei-yao, 

Wei-shu Offizielle Dynastiegeschichte der Wei (386—534). Ausgabe Ssu-pu pei-yao. 


6 Saeculum 10 81 


Forschungsprobleme zur Geschichte der Religion 
und ihrer Bedeutung in den Kolonisationen Amerikas 


Von 
RICHARD KONETZKE 
Köln 


Die seit Ende des 15. Jahrhunderts sich vollziehende Expansion europäischer Herr- 
schaft und abendländischer Kultur ist ein universalhistorischer Vorgang, der entscheidend 
die heutige Weltlage gestaltet hat. Das Leben der europäischen Völker in den letzten 
vierhundert Jahren ist nicht hinreichend verständlich, wenn man nicht die ständigen Rück- 
wirkungen dieses Geschehens auf Europa beachtet. Die außereuropäischen Völker und 
Kulturen wiederum haben die Einwirkungen der abendländischen Welt nicht passiv über 
sich ergehen lassen und sich ihnen mehr und mehr wieder entzogen, sondern sie haben 
sich europäische Herrschafts- und Kulturformen assimiliert und damit sich in ihrer Struk- 
tur tiefgreifend verändert und gewandelt, so daß sie auch eine neue Position gegenüber 
der Alten Welt gewonnen haben. Die europäische Auswanderung hat außerdem zur Ent- 
stehung neuer Völker geführt oder in den Fällen, wo das europäische Bevölkerungs- 
element nicht alleinherrschend oder überwiegend geworden ist, doch die rassische Zu- 
sammensetzung der Eingeborenenbevölkerungen mehr oder weniger durch Blutmischun- 
gen beeinflußt. 

Unter diesen Perspektiven ist auch die Geschichte Amerikas seit seiner Entdeckung 
durch Christopk Kolumbus zu betrachten. Die Besitznahme und Besiedlung der Neuen 
Welt erfolgte wesentlich durch fünf europäische Nationen, durch die Spanier, Portugiesen, 
Engländer, Holländer und Franzosen, und in räumlich getrennten Herrschaftsgebieten 
mit umstrittenen und häufig sich wandelnden Grenzen. Diese Tatsache hat auch die Her- 
ausbildung unabhängiger Nationen auf dem amerikanischen Kolonialboden entscheidend 
bestimmt. Man stelle sich vor, welch verändertes Gesicht heute Amerika bieten würde, 
wenn die Spanier und Portugiesen ihr beanspruchtes Herrschaftsmonopol auf dem neu- 
entdeckten Kontinent gegenüber den später nachdringenden europäischen Rivalen hätten 
durchsetzen können. 

Die Geschichte Amerikas seit 1492 ist also nicht durch ein einheitliches Europa oder 
eine einzelne europäische Nation gestaltet worden. Diese Tatsache wird besonders in 
Deutschland allzuleicht vergessen, wo man fast ausschließlich an das vorwiegend angel- 
sächsische Nordamerika, die „Vereinigten Staaten von Amerika“, zu denken pflegt, wenn 
man von Amerika spricht. Dieser heutige Sprachgebrauch ignoriert den geographischen 
und historischen Begriff Amerika. Die sogenannten „United States of America“ nehmen 
nur einen Teil, 7,7 Millionen qkm von 42 Millionen qkm, des amerikanischen Gesamt- 
kontinents ein und haben eine jüngere Geschichte als das spanisch-portugiesische Amerika. 

Das Nebeneinander verschiedener europäischer Kolonialherrschaften und dann unab- 
hängiger Nationalstaaten in Amerika stellt nun die Frage, ob es eine amerikanische Ge- 
schichte gibt, so wie man von der Geschichte Europas spricht. Es ist bezeichnend, daß 
dieses Problem nicht von der europäischen Geschichtswissenschaft her aufgeworfen wor- 
den ist, die die amerikanische Kolonialgeschichte vielmehr aus den Nationalgeschichten 
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der beteiligten europäischen Völker betrachtet hat. Die Frage nach Sinn und Möglich- 
keiten einer Gesamtgeschichte Amerikas ist dagegen neuerdings von Historikern ver- 
schiedener amerikanischer Länder zur Diskussion gestellt worden. Es ist kein Zufall, daß 
eine gesamtamerikanische Organisation sich dieses Forschungsproblems angenommen hat. 
Das Panamerikanische Institut für Geographie und Geschichte, das seinen Sitz in Mexiko 
hat, beauftragte auf seiner Tagung in Santiago de Chile im Jahre 1950 die „Comisiön de 
Historia“ mit der Ausarbeitung eines Programms für das Studium einer allgemeinen 
Geschichte Amerikas. Dieses damit begründete Forschungsprojekt fand die finanzielle 
Unterstützung der Rockefeller Foundation. Auf mehreren Arbeitstagungen der folgenden 
Jahre sind die grundsätzlichen und methodischen Erörterungen über die Konzeption einer 
Geschichte Amerikas fortgesetzt worden. Historiker der verschiedenen amerikanischen 
Länder von Kanada bis Argentinien und Chile haben ihre Auffassungen zu diesem Thema 
dargelegt und viele Anregungen für seine Behandlung geboten. Die Leitung und Ko- 
ordinierung dieses Forschungsprogramms liegt in den Händen des mexikanischen Histori- 
kers Silvio Zavala. Dieser hat aus den bisherigen Besprechungen zwei besondere, sich aber 
berührende geschichtswissenschaftliche Aufgaben herausgestellt: Ermittlung und Ab- 
wägung der Gemeinsamkeiten und Verschiedenartigkeiten in der Geschichte Amerikas 
und Anwendung der vergleichenden Methode auf die geschichtliche Betrachtung der ein- 
zelnen amerikanischen Länder !. 

Für die koloniale Epoche Amerikas ergibt sich daraus das vergleichende Studium der 
verschiedenen europäischen Kolonisationen auf amerikanischem Boden. In der Förderung 
der hier gestellten Forschungsaufgaben ist die Geschichtskommission des Panamerikani- 
schen Instituts einen bezeichnenden Schritt weitergegangen. Sie hat ein einzelnes Sachge- 
biet, die Geschichte. der Religion in der Kolonialzeit Amerikas, als Diskussionsthema einer 
Sondertagung gestellt. Den besonderen Anlaß bot das Kapitel X des Programmentwurfs 
von Silvio Zavala, das die Stellung und Bedeutung der Religion in den amerikanischen 
Kolonisationen behandelte und viele zustimmende, kritische und ergänzende Kommen- 
tare gefunden hatte. 

Auf diese Weise kam es zur „Conference of the History of Religion in the New World 
during Colonial Times“, die am 17. und 18. Dezember 1957 in Washington stattfand. Die 
organisatorische Vorbereitung der Tagung hatte die Academy of American Franciscan 
History in Washington übernommen und war vor allem das Verdienst ihres Direktors, 
des Paters Antonine Tibesar OFM. 29 Spezialisten der Religions- und Kolonialgeschichte 
Amerikas nahmen an der Round-Table-Conference im Wilson Room der Library of 
Congress in Washington teil. Unter ihnen befand sich der Professor der Yale University 
Kenneth Scott Latourette, der Verfasser der großen Gesamtdarstellung der Missionsge- 
schichte des Christentums ®. Von nordamerikanischen Historikern waren weiter John 
Tate Lanning, Max Savelle, Sidney E. Mead und Arthur P. Whitaker sowie der Heraus- 
geber der Zeitschrift „Ihe Americas“, P. Mathias C. Kiemen, anwesend. Aus Kanada 
waren die Professoren Arthur Maheux und Henry H. Walsh gekommen, und von den 
Lateinamerikanern seien Silvio Zavala, Javier Malagön, Ernesto de la Torre, Wigberto 


1 An dieser Stelle kann auf dieses Forschungsprogramm nicht näher eingegangen werden. Es 
sei verwiesen auf Silvio Zavala, Programa de Historia de America. Introducciones y Comen- 
tarios (Mexico 1955), und auf die Berichte in der Revista de Historia de America, Nr. 34 (1952) 
S. 469 ff., Nr. 35—36 (1953) S. 209 ff., Nr. 39 (1955) S. 133 #. und Nr. 41 (1956) S. 99 ff. Ferner 
ist eine Serie von Programmheften in Veröffentlichung, die nach Ländern und Epochen einen 
knappen Überblick über Hauptthemen und Hilfsmittel des jeweiligen Gebietes geben. 

2 Kenneth Scott Latourette, History of Expansion of Christianity, 7 Bde. (New York 1937 
bis 1945). Vgl. E. Benz, Kirchengeschichte als Universalgeschichte. Das Lebenswerk von K. S. 
Latourette, in: Saeculum 1 (1950) S.487—507; ders., Weltgeschichte, Kirchengeschichte und 
Missionsgeschichte, in: HZ 173 (1952) S. 1—22. 
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Jimenez Moreno, Guillermo Lohmann Villena, Rene Ribeiro und Fr. Boaventura Klop- 
penburg genannt. Zum ersten Male waren zu einer Arbeitstagung auch einige europäische 
Historiker eingeladen worden, wie es bereits 1954 Waldo B. Leland mit der Begründung 
angeregt hatte, die amerikanische Geschichte habe darunter gelitten, daß sie zu ausschließ- 
lich von Amerikanern studiert und geschrieben worden sei.So nahmen an dem Washingtoner 
Kolloquium die Spanier Miguel Battllori SJ und Lino G. Canedo OFM, aus Frankreich 
Robert Ricard von der Sorbonne und als deutscher Historiker der Verfasser dieses Auf- 
satzes teil. 

In den folgenden Darlegungen soll nicht über die Referate und Diskussionen auf dieser 
Tagung berichtet werden ®, sondern es sei versucht, in einer systematischen Ordnung 
einige Ergebnisse der Forschungen auf dem Gebiet der Religionsgeschichte Amerikas wäh- 
rend der Kolonialzeit zusammenzufassen. Dabei muß erwähnt werden, daß das ausge- 
dehnte Quellenmaterial hierfür erst teilweise wissenschaftlich ausgewertet ist. Es geht 
darum hier mehr um die Kennzeichnung der Forschungsprobleme als um eine Übersicht 
über bereits gewonnene Erkenntnisse. 

Ausgangspunkt einer solchen amerikanischen Religionsgeschichte jenes Zeitraums muß 
ein Überblick über den Stand der religiösen Entwicklung bei den Eingeborenen der Neuen 
Welt, den sogenannten Indianern, im Augenblick der europäischen Besitznahme und Be- 
siedlung sein. Da wir auf dem amerikanischen Kontinent neben sehr primitiven Stämmen 
Völker mit Hochkulturen vorfinden, variieren auch in den einzelnen Gegenden die Re- 
ligionsstufen und damit Mythos und Kult der Bewohner außerordentlich stark. Die Be- 
schreibung des religiösen Lebens in Amerika zur Zeit seiner europäischen Entdeckung und 
Eroberung vermittelt eine Vorstellung von den Anknüpfungsmöglichkeiten und Wider- 
ständen bei der Einführung des Christentums in der Neuen Welt. Auf diese amerika- 
nischen Voraussetzungen für den Verlauf und Erfolg christlicher Missionstätigkeit kann 
hier nicht eingegangen werden. 

Erstes wichtiges Kapital der nun neu einsetzenden Geschichte der Religion in Amerika 
ist die Ausbreitung des abendländischen Christentums nach der Neuen Welt. 

Hier ist zunächst die Frage zu stellen: Welcher Art und von welcher Beschaffenheit war 
das Christentum, das vom 16. bis 18. Jahrhundert nach Amerika verbreitet wurde? 

Als die Spanier ihre Missionstätigkeit auf den entdeckten Westindischen Inseln be- 
gannen, bestand im abendländischen Europa noch eine einheitliche christliche Kirche. Aber 
auch nach der Glaubensspaltung durch die Reformation haben die ersten europäischen 
Beherrscher der Neuen Welt, die Spanier und Portugiesen, am römischen Katholizismus 
einheitlich festgehalten und in ihren überseeischen Gebieten nur diesen katholischen Glau- 
ben verbreitet und geduldet. Frankreich hatte dagegen ein stärkeres Eindringen des Pro- 
testantismus erfahren und bot bis zur Aufhebung des Ediktes von Nantes (1685) das Bild 
eines religiösen Dualismus. Die französische Expansion nach Amerika ist darum in ihren 
Anfängen nicht ausschließlich katholisch bestimmt gewesen wie in den spanisch-portugiesi- 
schen Herrschaftsbereichen. Der Führer der französischen Hugenotten, der Admiral 
Coligny, förderte die Kolonialgründung Villegagnons in Rio de Janeiro, wo verfolgte 
reformierte Glaubensbrüder eine neue Heimat zu finden hofften. Coligny gab auch 1562 
den Anstoß zu einer französischen Kolonialgründung in Florida. Aber diese von refor- 
mierten Kreisen vorangetriebene Kolonialpolitik scheiterte. Die tatsächliche Besiedlung 
Amerikas durch Frankreich begann erst mit der Begründung der Niederlassungen von 
Port Royal im Jahre 1604 und Quebec im Jahre 1608. Wohl wurde jetzt gefordert, daß 


3 Die Referate und verschiedene Diskussionsbeiträge wurden inzwischen veröffentlicht als 
Sonderheft der Zeitschrift The Americas, Bd. XIV, Nr.4 (1958), sowie als besondere Publikation 
unter dem Titel Studies presented at the Conference on the History of Religion in the New 
World during Colonial Times (Washington 1958), 210 Seiten. 
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die Kolonisten in dem nordamerikanischen Neufrankreich Katholiken seien, aber dennoch 
kamen französische Hugenotten in die Kolonie, ja 1653 wurden sogar calvinistische 
Engages für die Verstärkung der Siedlungen rekrutiert. So war die französische Kolonisa- 
tion in Kanada anfänglich eine gemeinsame Unternehmung vonKatholiken und Hugenot- 
ten. Die Kirche protestierte wohl gegen die Anwesenheit der Reformierten und suchte sie 
zum Katholizismus zu bekehren, aber von einer tatsächlichen Vertreibung der Protestan- 
ten aus dem französischen Amerika haben wir keine Nachrichten. Anderseits erfahren 
wir, daß hugenottische Reeder in Dieppe sich weigerten, auf ihren Schiffen jesuitische 
Missionare nach Kanada mitzunehmen. Der katholische Glaube wurde auch nach den 
französischen Antillen, nach Guayana und Louisiana verbreitet *, 

In England hatten die überseeischen Expeditionen nach Amerika begonnen, noch be- 
vor die Reformation sich endgültig durchgesetzt hatte, was erst um 1570 allgemein der 
Fall war, aber die ersten Begründungen permanenter Niederlassungen auf amerikani- 
schem Boden, 1583 in Neufundland und 1607 in Virginia, sind aus einem bereits pro- 
testantischen England erfolgt. Die ersten Siedler waren überwiegend Angehörige der 
anglikanischen Hochkirche, aber es gab unter ihnen bereits beträchtliche Minderheiten aus 
den dissidierenden protestantischen Sekten, die sich Kongregationisten, Puritaner, Sepa- 
ratisten usw. nannten. Später kamen aus England die Baptisten und Quäker. Aus Nord- 
irland und Schottland wanderten Presbyterianer ein. Mit den deutschen‘ Ansiedlern im 
englischen Nordamerika fanden die lutherische Kirche, aber auch pietistische Sekten, wie 
die Mährischen Brüder, Schwenckfelder und Mennoniten, Verbreitung. Die englische 
Staatskirche, die Church of England, wurde in Maryland, Virginia, North Carolina und 
South Carolina errichtet. Im allgemeinen war aber in Nordamerika das Staatskirchentum 
schwächer als in den protestantischen Ländern Europas, und Freikirchenwesen und lokale 
Kirchengemeinde erlangten hier eine viel größere Bedeutung als im englischen Mutter- 
lande. Katholiken bildeten im englischen Siedlungsraum Nordamerikas eine kleine Min- 
derheit, selbst in Maryland, das von dem katholischen Lord Baltimore begründet wor- 
den ist. 

Soweit also England seine koloniale Herrschaft in der Neuen Welt ausdehnen konnte, 
hat es dort ganz überwiegend das reformierte Christentum eingeführt. Aber der Pro- 
testantismus wirkte dort nicht in der inneren Geschlossenheit und hierarchischen Ordnung, 
die die römisch-katholische Papstkirche besaß, sondern in der Zersplitterung zahlreicher, 
miteinander rivalisierender und sich befehdender Kirchen. 

Als protestantisches Land hat auch Holland einen zeitweise stärkeren Anteil an der 
Kolonisation Amerikas gehabt. Als ersten Stützpunkt in der westlichen Hemisphäre be- 
setzten die Holländer 1613 Essequibo in Guayana, und 1634 nahmen sie Curagao und 
in den folgenden Jahren einige andere Inseln des Karibischen Meeres in Besitz, und 
Niederländisch-Guayana und die niederländischen Antillen sind seitdem Kolonialgebiete 
des heutigen Königreiches der Niederlande geblieben. Der Protestantismus hatte damit 
an und vor der Nordküste Südamerikas Positionen bezogen, aber eine sichtbare Aus- 
strahlung in das benachbarte portugiesische Brasilien und das spanische Venezuela hat er 
nicht gehabt. Er schien aber einen stärkeren Einbruch in den katholischen Raum Süd- 
amerikas zu gewinnen, als 1630 die holländische Westindien-Kompanie Pernambuco in 


a Vgl. Henry H. Walsh, A Survey of Canadian Church History, in: Studies presented at the 
Conference ..., S.25 ff.; S. D. Clark, Church and Sect in Canada (Toronto 1948). 

5 Vgl. als allgemeinen Überblick William W. Sweet, Religions in Colonial America (New York 
1942) und ders., Religion on the American Frontier (New York 1946); ferner Anson Phelps 
Stokes, Church and State in the United States (New York 1950). Über den Katholizismus im 
englischen Nordamerika vgl. Theodore Maynard, 'The Story of American Catholizism (New York 
1954); L. Hertling, Geschichte der kath. Kirche in den Vereinigten Staaten (Berlin 1954) und 
John Tracy Ellis, American Catholizism (Chicago 1956). 
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Besitz nahm. Die intransigenten holländischen Calvinisten eiferten gegen die streng- 
gläubigen portugiesischen Katholiken und wetterten gegen den Götzendienst der Papi- 
sten. Einen größeren Erfolg hat aber die protestantische Propaganda in Pernambuco nicht 
gehabt. Wohl sind Brasilianerinnen und Portugiesinnen, die sich mit holländischen Offi- 
zieren, Beamten und Kaufleuten verheirateten, zum Calvinismus ihrer Ehegatten über- 
getreten, wie in solchen Mischehen auch umgekehrt Übertritte zum Katholizismus statt- 
fanden. Es ist aber nur ein einziger Fall bekannt, wo ein Portugiese infolge Heirat mit 
einer Holländerin: sich zum Calvinismus bekehrte. Vergeblich hatte Moritz von Nassau 
zu Toleranz und freier Religionsübung gemahnt ®. 

In Nordamerika gründeten die Holländer Niederlassungen an der Hudson Bay, vor 
allem die Stadt Neu Amsterdam (1623), aber bereits 1664 übernahm diese Gebiete der 
englische Herzog von York. Die Anhänger der Holländischen Reformierten Kirche, die 
in diesen Gegenden gesiedelt hatten, bildeten nur eine weitere Nuance in dem Mosaik 
protestantischer Religionsgruppen Nordamerikas. 

Wo immer die Europäer sich in Amerika festsetzten, brachten sie den christlichen Glau- 
ben hinüber, zu dem sie sich in ihrer Heimat bekannten. Die Neue Welt wurde christlich, 
wie es die Alte Welt war. Man hat darum im Christentum ein einigendes Band der ent- 
stehenden amerikanischen Völker sehen wollen. Aber dieser Eindruck einer allgemeinen 
Christianisierung des amerikanischen Kontinents kann nicht vergessen lassen, daß sich in 
Amerika eine Vielheit christlicher Kirchen bildete, deren jede den Anspruch erhob, das 
wahre und echte Christentum zu vertreten, und die untereinander in heftigen Fehden 
lebten. Wohl haben die religiösen Gegensätze hier nicht zu offenen Religionskriegen wie 
in Europa geführt, aber der politische und wirtschaftliche Kampf der europäischen Kolo- 
nialmächte auf amerikanischem Boden hat durch die kirchlichen Feindschaften eine un- 
geheure Verschärfung erfahren. Die Religion konsolidierte die Stellung der rivalisieren- 
den imperialistischen Systeme in der Neuen Welt. Ketzer und Hochverräter wurden zu 
identischen Begriffen. Spanier und Engländer haßten sich als koloniale Gegner ebenso 
leidenschaftlich wie als Katholiken und Protestanten. Da der christliche Glaube in Amerika 
durch keine Expansion einer anderen Weltreligion bedroht war, konnte sich auch nicht 
das Bewußtsein einer schicksalverbundenen Ökumene der Christenheit entwickeln. Die 
konfessionelle Spaltung der abendländischen Christenheit hatte es verhindert, daß sich in 
Amerika eine gemeinsame christliche Tradition herausbildete. Die Neue Welt hat kein 
christliches Mittelalter erlebt. 

In den Ländern des christlichen Abendlandes lebten mehr oder weniger zahlreiche 
jüdische Minderheiten, die am mosaischen Glauben festhielten. Ist die jüdische Religion 
mit den europäischen Kolonisationen nun auch in die Neue Welt eingedrungen? Welche 
Verbreitung hat sie in den verschiedenen Kolonialreichen gefunden, und wie ist ihr Ein- 
fluß auf die Entwicklung des religiösen Lebens in Amerika während der Kolonialzeit ein- 
zuschätzen? i 

Die Juden waren im Jahre 1492 aus Spanien vertrieben worden, soweit sie nicht das 
Christentum annahmen und sich taufen ließen. Ein Judentum als Religion gab es also 
offiziell in der spanischen Monarchie nicht mehr, als das spanische Imperium in Amerika 
entstand. Es lebten aber in Spanien zahlreiche jüdische Neuchristen, Konvertiten (con- 
versos oder marranos) oder Nachkommen von bereits früher getauften Juden, die häufig 
im geheimen an ihrem alten Glauben festhielten. Bereits 1501 erhielt der Gouverneur der 
Antilleninsel La Espafola (Santo Domingo), Nicoläs de Ovando, die Anweisung, dort 
keine Juden noch Personen zuzulassen, die „neu zu unserem Heiligen Glauben bekehrt 


® Vgl. Jose Antönio Gonsalves de Mello, The Dutch Calvinists and Religious Toleration in 
Portuguese America, in: Studies presented at the Conference ..., S. 149—152; ferner C. R. Boxer, 


The Dutch in Brazil 1624—1654 (Oxford 1957). 
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worden sind“. Diese Bestimmung blieb gültiges Recht während der gesamten spanischen 
Kolonialherrschaft in Amerika und wurde in das koloniale Gesetzbuch, die Leyes de las 
Indias, aufgenommen (Libro 9, titulo 26, ley 15). Trotz dieser gesetzlichen Verbote sind 
Neuchristen jüdischer Herkunft aus Spanien nach Amerika ausgewandert. Anfänglich war 
zur Förderung der Auswanderung die amtliche Ausreisekontrolle, die durch das Sevil- 
laner Handelshaus (Casa de la Contrataciön) ausgeübt wurde, nur lässig gehandhabt 
oder zeitweise suspendiert worden, und der König erteilte in Einzelfällen auch Ausreise- 
lizenzen für Neuchristen. Immer boten sich jedenfalls für getaufte Juden Gelegenheiten, 
im Gefolge eines Herrn, bei größeren Expeditionen oder als heimliche Passagiere nach 
der Neuen Welt zu gelangen. Es waren jedoch meist immer einzelne Personen, selten 
Familien oder Gruppen jüdischer Herkunft, die von Spanien aus nach Amerika ausreisten. 
Dabei ist zu beachten, daß nach juristischer Auffassung alle diejenigen Personen als Neu- 
christen galten, deren jüdische oder muslimische Vorfahren nicht wenigstens vor 200 Jahren 
zum Christentum übergetreten waren. Altchristen hatten einen derartigen Ahnennachweis 
zu erbringen. Nachkommen der 1492 getauften Juden waren also erst um 1692 gesetzlich 
zur Einreise in Amerika berechtigt ”. 

Die meisten iberischen Juden wanderten von Portugal aus nach Brasilien ein und ver- 
breiteten sich von dort nach Buenos Aires und nach Perü hin oder richteten sich nach den 
mittelamerikanischen Häfen Portobelo und Cartagena. In Brasilien gab es unter den 
Paulistanern viele jüdische Abkömmlinge. Die Gold- und Diamantenfunde in Minas 
Gerais lockten in der ersten Hälfte des 18. Jahrhunderts große Scharen von Juden an®. 

Zur Überwachung und Verfolgung jüdischer Neuchristen wurde nach dem spanischen 
Amerika die Inquisition übertragen, zuerst durch Ernennung von beauftragten Inquisi- 
toren und 1569 durch die förmliche Einrichtung des Inquisitionstribunals, des Santo Oficio, 
in der Neuen Welt. In Brasilien kam es zu keiner eigentlichen Einsetzung der Inquisitions- 
gerichte, aber seit 1591 entsandte die portugiesische Inquisition Visitatoren nach Amerika. 
Die Akten der Inquisitionsverfahren sind das hauptsächliche Quellenmaterial für die Ge- 
schichte des Judentums in Ibero-Amerika °. 

Ein größerer Teil der aus Spanien vertriebenen Juden, der sogenannten Sephardims, 
fand in Holland Zuflucht, das damals unter allen europäischen Ländern am judenfreund- 
lichsten war. Im Jahre 1630 lebten in Amsterdam etwa 1000 Juden. Sie erlangten einen 


? Vgl. Juan de Solörzano, Politica Indiana. Libro 2, capitulo 29, nümero 31. 

8 Eine wissenschaftliche Gesamtgeschichte der Juden im spanischen und portugiesischen Amerika 
der Kolonialzeit ist noch nicht geschrieben. Einen vorläufigen Überblick bietet Jose Monin, Los 
judios en la America Espanola, 1492—1810 (Buenos Aires 1939). Monographien für einzelne 
Gebiete: Boleslao Lewin, El judio en la Epoca Colonial. Un aspecto de la historia Rioplatense 
(Buenos Aires 1939). — Günter Böhm, Los judios en Chile durante la Colonia (Santiago de Chile 
1948). — Alfonso Toro, Los Judios en la Nueva Espana (Mexiko 1932). — Ders., La familia 
Carvajal. Estudio histörico sobre los judios y la Inquisiciön de la Nueva Espana en el siglo 
XV1. 2 Bde. (Mexiko 1944). — Manuel Tejado Fernandez, Aspectos de la vida social en Carta- 
gena de Indias durante el Seiscientos (Kapitel VI und VII) (Sevilla 1954). — Joäo Pandia 
Calögeras, As Minas do Brasil e sua legislagäo (Säo Paulo 1938). — Herbert I. Bloom, The 
Economic Activities of the Jews of Amsterdam in the 17th and 18th Centuries (Williamsport 
[Penna.] 1937). 

9 Tjber die Geschichte der Inquisition in Amerika liegen wichtige Veröffentlichungen vor, vor 
allem die Werke von Jose Toribio Medina, La primitiva Inquisiciön americana (Santiago de 
Chile 1914); Historia del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisiciöon de Lima (Santiago de 
Chile 1887, 2. Aufl. 1956); Historia del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisiciön en Mexico 
(Santiago de Chile 1905); Historia del Tribunal del Santo Oficio en Chile (Santiago de Chile 
1890, 2. Aufl. 1956); Historia del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisiciön en Cartagena de 
las Indias (Santiago de Chile 1889); La Inquisiciön en el Rio de la Plata (Buenos Aires 1945). 
— Ernesto Chinchilla Aguilar, La Inquisiciöon en Guatemala (Guatemala 1953). — Boleslao 
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erheblichen Anteil an den Geschäften der Westindischen Handelskompanie, wenn auch 
ihre finanzielle Beteiligung an der Begründung dieser Kompanie noch nicht 10 % be- 
tragen hatte. Auf diese Weise kamen viele Juden nach dem holländischen Kolonialreich in 
Brasilien (1630—1654), wo bereits zahlreiche portugiesische Juden als Neuchristen leb- 
ten. Die Statthalter der Westindischen Kompanie, besonders Moritz von Nassau, gewähr- 
ten den Juden freie Religionsübung. Es entstanden die beiden jüdischen Gemeinden Recife 
und Mauricia mit ihren Synagogen. Ihre Höchstzahl erreichte die jüdische Bevölkerung 
von Pernambuco im Jahre 1644 mit 1450 Köpfen, während dort die freie weiße Bevöl- 
kerung knapp 3000 Bewohner zählte, so daß die Juden etwa ein Drittel der Menschen 
europäischer Herkunft ausmachten. Als die holländische Kolonialherrschaft in Brasilien 
zusammenbrach, kehrten die meisten Juden nach den vereinigten Provinzen der Nieder- 
lande zurück. Aber manche flüchteten nach Surinam, dem niederländischen Guayana, wo 
bereits 1639 sich Juden niedergelassen hatten und im 18. Jahrhundert weitere europäische 
Juden, besonders aus Deutschland, zuwanderten. Andere fanden auf der Insel Curagao 
Aufnahme, wo sie sich mit dem Anbau des Zuckerrohrs und in dem Schmuggelhandel mit 
den spanischen Kolonien betätigten. Eine Schiffsladung mit brasilianischen Juden erreichte 
das holländische Neu-Amsterdam, das heutige New York. Sie wurden damit die Pilger- 
väter der nordamerikanischen Judenschaft *°. 

In unserem Zusammenhang ist nun zu prüfen, wieweit die Einwanderung von gläu- 
bigen und getauften Juden zur Verbreitung des mosaischen Glaubens in Amerika geführt 
hat, ob es jüdische Proselyten unter den nicht judenstämmigen Eingewanderten ausEuropa 
oder unter den amerikanischen Eingeborenen gegeben oder eine Ausstrahlung kultisch- 
zeremonieller Gebräuche des Judentums zu bemerken ist. Über dieses Thema liegen noch 
keine speziellen Untersuchungen vor, und man muß auf die Angaben verweisen, die sich 
hierüber in der Literatur über das Judentum oder die Inquisition im kolonialen Amerika 
finden. 

Man darf wohl behaupten, daß die Hoffnung auf religiöse Freiheit für die in Europa 
verfolgten Juden nicht das hauptsächliche Motiv gewesen ist, sich in der Neuen Welt 
niederzulassen, sondern daß für diesen Entschluß überwiegend wirtschaftliche Beweg- 
gründe bestimmend waren. Wenn man die Juden auch drüben in der Ausübung aller Be- 
rufe findet, so ist es doch auffällig, daß sie sich an den wichtigsten Handelsplätzen und 
in den Gold-, Silber- und Diamantendistrikten von Perü und Brasilien konzentrieren. 
Mitunter kamen sie nur mit der Absicht, auf schnellem Wege Reichtümer zu erwerben, 
um sich dann mit den jüdischen Glaubensbrüdern zu vereinen, die in Holland ein Asyl 
gefunden hatten. Wir wissen auch, daß portugiesische Juden in Westindien sich englische 
Pässe verschafften, um mit ihrem Vermögen nach England einzuwandern 1, 

Aber es gab auch Juden, die in Amerika das gelobte Land zu finden hofften, wo sie die 
mosaischen Gesetzesvorschriften frei betätigen und propagieren konnten. Es konnten sich 
jedoch im spanischen und portugiesischen Amerika nicht offen jüdische Religionsgemein- 


Lewin, El Santo Oficio en America y el mäs grande proceso inquisitorial en el Perü (Buenos 
Aires 1950). 

10 Die Erforschung der Geschichte dieser holländisch-brasilianischen Juden verdanken wir den 
neuen Studien von Arnold Wiznitzer, The Minute Book of Congregations Zur Israel of 
Recife and Magen Abraham of Mauricia, Brazil, in: Publications of the American Jewish 
Historical Society 42 (1953) S.217—302; The Number of Jews in Dutch Brazil (1630—1654), 
in: Jewish Social Studies 16 (1954) S. 107”—114. The Records of the Earliest Jewish Community 
in the New World (New York 1954); The exodus from Brazil and arrival in New Amsterdam 
of the Jewish Pilgrim Fathers, in: Publications of the American Jewish Historical Society 44 
(1955) S. 80—97. Vgl. ferner C. R. Boxer, The Dutch in Brazil (Oxford 1957). 

ıt Vgl. R. C. vom 7. August 1596, in: Richard Konetzke, Colecciön de Documentos para la 
Historia de la Formaciön Social de Hispanoamerica, Bd. 2, Nr. 21 (Madrid 1958). 
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schaften bilden, und die Errichtung von Synagogen war unmöglich. So mußte es bei heim- 
lichen Zusammenkünften von Gleichgesinnten in Privathäusern bleiben. Bei dem Arg- 
wohn gegen ein Eingreifen der Inquisition und der steten Gefahr der Bespitzelung und 
Denunziation war es geboten, nur unbedingt zuverlässige Glaubensbrüder bei diesen Zu- 
sammenkünften zuzulassen. Der jüdische Kult blieb also auf kleine Konventikel be- 
schränkt, und die Juden konnten nicht wagen, Glaubensfremde heranzuziehen und ihre 
Bekehrung zu versuchen. Es fehlten diesen kleinen Judengemeinden auch Geistliche (Rab- 
biner), so daß die Kenntnis der mosaischen Gesetze und des Talmud sehr gering war. 
Einige vermochten sich autodidaktisch eine genauere Kenntnis von den Grundlagen des 
Judentums zu verschaffen. Im allgemeinen blieb das religiöse Leben auf die Beachtung 
einzelner jüdischer Gebräuche, der Beschneidung, des rituellen Schlachtens, der Speise- 
gesetze, der Freitagabend- und Sabbatfeier, der Gebetsübungen usw. beschränkt. 

Dennoch war die spanische Regierung über die Nachrichten, daß in den amerikanischen 
Provinzen „viele Juden in ihrem Gesetz“ lebten, sehr besorgt, denn es schien die Gefahr 
zu bestehen, daß sie heimlich ihre Lehren unter dem einfachen Volk verbreiten und daß 
besonders die Indianer, die „wenig fest und unterrichtet in den Dingen unseres heiligen 
Glaubens sind und jeder Neuerung zuneigen“, von den Juden beeinflußt werden. Aber 
es werden sich wohl schwerlich Fälle nachweisen lassen, in denen Indianer für die jüdische 
Religion gewonnen oder von ihr beeinflußt worden sind. Es wäre nur zu fragen, ob in 
dem Volksaberglauben Ibero-Amerikas Spuren jüdischer Lehren und Gebräuche fortleben. 

Stärker wird der jüdische Einfluß auf das religiöse Leben im portugiesischen Brasilien 
gewesen sein. In der Zeit der holländischen Herrschaft in Pernambuco kehrten viele Neu- 
christen offen zum Judentum zurück. Aber auch einzelne Christen wurden für den jüdischen 
Glauben gewonnen, teilweise infolge von Mischehen oder von Beschäftigung in jüdischen 
Haushaltungen und Geschäftsbetrieben. Die reformierten Prediger und die katholischen 
Geistlichen eiferten vereint gegen die jüdische Proselytenwerbung, aber einen nennens- 
werten Einbruch in die Reihen der brasilianischen Christen konnte das Judentum nicht 
erreichen, zumal die Zeit seiner freien religiösen Betätigung knapp 25 Jahre dauerte. Es 
kamen jetzt wieder für die Juden Brasiliens Zeiten rigoroser Verfolgung durch die In- 
quisition. Erst im Jahre 1773 erließ der portugiesische Minister Pombal ein Gesetz, das 
die Unterscheidung zwischen getauften Juden und Altchristen verbot. Unter den Zwangs- 
bekehrten war es dadurch wieder leichter, im geheimen an ihren jüdischen Riten fest- 
zuhalten. 

Die größte Propagandamöglichkeit auf südamerikanischem Boden fand das Judentum 
in Surinam, dem niederländischen Guayana. Noch unter britischer Herrschaft, im Jahre 
1665, erhielten die Juden, um sie als nützliche Siedler anzulocken und festzuhalten, ein 
Privileg für die freie Religionsausübung und die öffentliche Respektierung ihrer Riten und 
Gebräuche. Sie bekamen Land zugeteilt, um eine Synagoge zu erbauen !?. Als Surinam 
1667 in holländischen Besitz überging, wurde den Juden die gleiche Toleranz zugesichert. 
Die deutschen Juden errichteten ihre eigene Synagoge in Paramaribo. Um 1694 gab es 
in Surinam etwa 570 Juden. Da die wohlhabenderen Juden Plantagen mit Sklaven- 
betrieb besaßen, erklärt es sich, daß die jüdische Religion unter der farbigen Bevölkerung 
Verbreitung fand. Wir erfahren, daß es 1792 in Paramaribo hundert jüdische Mulatten 
gab *°. 

Die zahlreiche Judenkolonie auf Curagao gewann durch ihren beherrschenden Anteil 
im Schmuggelhandel nach dem spanischen Amerika einen engen Kontakt mit den gegen- 

12 Anita Libman Lebeson, Jews Pioneers in America (New York 1931), erwähnt S.41 einen 
Freiheitsbrief dieser Zeit an jüdische Auswanderer nach Amerika und nennt ihn die „Magna 


Charta for Jews in America“. 
13 Vgl, Peter Wiernick, History of the Jews in America. 2. Aufl. (New York 1931) S. 40 ff. 
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überliegenden Küstengebieten und begründete sogar eine Gemeinde in Tubacas (Vene- 
zuela). Auch auf den englischen Antilleninseln Jamaica und Barbados siedelten sich zahl- 
reiche Juden an, so daß im Raum des Karibischen Meeres ein geographisch günstiger Herd 
für jüdische Beeinflussungen auf dem amerikanischen Festland lag. 

Im holländischen und englischen Kolonialbereich Nordamerikas stieß die Zuwanderung 
von Juden zunächst ebenfalls auf erheblichen Widerstand. Als in Neu-Amsterdam die 
Flüchtlinge aus Pernambuco eingetroffen waren und andere Juden aus Holland nach- 
folgten, protestierte der Gouverneur in einem Schreiben an die Leitung der Westindischen 
Handelskompanie dagegen, daß es „dieser betrügerischen Rasse, solchen haßerfüllten 
Feinden und Schändern des Namens Christi erlaubt werde, diese neue Kolonie anzu- 
stecken und zu beunruhigen“. Reformierte Geistliche weisen darauf hin, daß „wir in 
dieser Provinz hier Papisten, Mennoniten und Lutheraner unter den Holländern und 
viele Puritaner oder Independenten und viele Atheisten unter den Engländern haben“. 
Wenn nun noch die hartnäckigen Juden kommen, die man nicht wieder los werde, müsse 
die Verwirrung noch schlimmer werden *%. Die Bekämpfung der Juden war also im 
protestantischen Siedlungsbereich Nordamerikas anfänglich nicht weniger entschieden als 
im katholischen Mittel- und Südamerika. 

Aber die Direktoren der Westindienkompanie mußten dem Druck der Juden in Hol- 
land nachgeben, die einen beträchtlichen Teil des Aktienkapitals besaßen, und befahlen 
die Duldung der Juden im nordamerikanischen Neu-Niederland, ohne ihnen aber die 
freie und öffentliche Ausübung ihrer Religion zu gestatten. Der mächtige Einfluß der 
Amsterdamer Judenschaft schützte die Juden in Manhattan vor der Vertreibung. Unter 
der englischen Herrschaft (seit 1664) änderte sich die Lage der Juden wenig, aber sie ge- 
wannen in der nunmehrigen Stadt New York einen wachsenden wirtschaftlichen Einfluß 
und eine freiere religiöse Betätigung. Um 1695 gab es eine Synagoge in New York. 

Das Zentrum nordamerikanischen Judentums während der Kolonialzeit war aber die 
englische Kolonie Rhode Island. Roger Williams, der die erste Baptistenkirche in Amerika 
organisierte, gründete 1636 die Siedlung Providence als Zufluchtsstätte für alle religiös 
Verfolgten. Niemand sollte von ihr zurückgewiesen werden, sei er Päpstlicher oder 
Protestant, Jude oder Türke. Besonders das zwei Jahre später begründete Newport in 
Rhode Island, das rasch zum bedeutendsten Hafen- und Handelsplatz heranwuchs und 
an wirtschaftlicher Bedeutung New York überragte, zog zahlreiche Juden an. Hier ent- 
stand die älteste Synagoge im Gebiet der heutigen USA. Bei Ausbruch des nordameri- 
kanischen Unabhängigkeitskrieges soll Newport 1175 Juden gezählt haben. 

Trotz anfänglich starker Widerstände vermochte das Judentum in Nordamerika doch 
festen Boden zu gewinnen und von einigen Zufluchtsstätten aus sich weiter zu verbreiten. 
Hier trat ihm keine geschlossene Kirche entgegen wie im katholischen Lateinamerika. 
Bei der Verschiedenartigkeit der kirchlichen Verhältnisse in den Neu-England-Staaten 
bot sich für die Juden immer die Möglichkeit eines Ausweichens in weniger gefährdete 
Zonen. Vor allem aber ist hier dem Judentum zugute gekommen, daß der Grundsatz der 
Glaubens- und Gewissensfreiheit sich im kolonialen Nordamerika durchzusetzen begann. 
Aufgabe weiterer religionsgeschichtlicher Forschungen bleibt es, die Entfaltung des 
religiösen Lebens der jüdischen Gemeinden Nordamerikas während der Kolonialzeit ge- 
nauer zu verfolgen und auf jüdische Einwirkungen auf die christlichen Kirchen dieses 
Siedlungsraumes zu achten. Dabei wäre z. B. auch zu prüfen, wieweit die Durchdringung 
des Puritanertums mit alttestamentlichen Lehren von einem unmittelbaren Kontakt mit 
den Juden verstärkt worden ist. 

Als vorläufiges Ergebnis einer vergleichenden Betrachtung der jüdischen Religion in 
den verschiedenen Kolonisationen Amerikas darf wohl festgestellt werden, daß der 


12 Vgl. A. Libman Lebeson, op. cit. Anm. 12, S. 46 ff. 


90 


Forschungsprobleme zur Geschichte der Religion und ihrer Bedeutung in den Kolonisationen Amerikas 


Katholizismus im spanischen und portugiesischen Bereich durch einzelne geheime, ständig 
verfolgte Judengemeinden nicht ernstlich beeinflußt worden ist, daß aber in dem Sied- 
lungsgebiet der protestantischen Nationen der mosaische Glaube in verschiedener Weise 
faktisch und legal sich durchgesetzt hatte und damit zu einem konstitutiven Element in 
dem geistig-religiösen Leben dieses Teiles der Neuen Welt geworden war. 

Nur kurz kann hier noch berührt werden, daß sich dem Islam einige Möglichkeiten zu 
bieten schienen, auf die religiöse Struktur der Neuen Welt Einfluß zu gewinnen. Auf der 
Iberischen Halbinsel, wo erst 1492, im Jahr der Entdeckung Amerikas, das letzte Mauren- 
reich Granada von den Christen erobert worden war, lebten noch zahlreiche Muselmanen, 
um 1500 etwa eine Million von den insgesamt 8% Millionen Einwohnern Spaniens. Viele 
christliche Herren besaßen muslimische Sklaven, Kriegsgefangene aus den Maurenkriegen 
oder aus den spanischen und portugiesischen Expeditionen nach Nordafrika *°, Es ist ver- 
ständlich, daß auch einzelne spanische Muselmanen oder getaufte Mauren (Morisken) nach 
der Neuen Welt auszuwandern suchten und daß spanische Herren ihre Sklaven und Be- 
dienten, die offen oder heimlich sich zum Islam bekannten, dorthin mitnahmen. Die 
spanische Gesetzgebung verbot aber den Mauren und den maurischen Neuchristen in 
gleicher Weise die Ausreise nach Amerika wie den Juden und den jüdischen Konvertiten. 
Sie hat aber auch hier nicht verhindern können, daß spanische Islamgläubige oder deren 
getaufte Nachfahren nach der Neuen Welt gekommen sind. Besonders hat das wirtschaft- 
liche Interesse die Spanier Wege finden lassen, zahlreiche Berbersklaven hinüberzubringen. 
In einem Erlaß vom 14. August 1543 stellte Kaiser Karl V. fest: „Wißt, daß wir unter- 
richtet sind, daß nach jenen Gegenden einige berberische Sklaven und Sklavinnen und 
andere Personen und neubekehrte Mauren und Kinder von ihnen gekommen sind und 
jeden Tag kommen.“ Das habe zu vielen Unzuträglichkeiten geführt. Darum befiehlt der 
Kaiser: „In einem Lande wie jenem, wo der christliche Glaube neu gepflanzt wird, ge- 
ziemt es, jede Gelegenheit zu vermeiden, daß in ihm die Sekte Mohammeds eingepflanzt 
oder bekannt gemacht wird, noch irgendeine andere Sekte zur Beleidigung Gottes und 
zum Schaden unseres katholischen Glaubens.“ Karl V. ordnete darum die Ausweisung 
und den Rücktransport aller derartigen Personen nach Spanien an **. Aber im Jahre 1550 
mußte er diesen Befehl wiederholen, da heimlich wiederum Berbersklaven nach Amerika 
gekommen waren. Die Sorge, daß kein Moriske, sei er Freier oder Sklave, in Amerika 
bleibe, bildete ein besonderes Kapitel in den Instruktionen an die Vizekönige in 
Amerika !7. Man hat auch rassische und kulturelle Einflüsse der Nachkommen islamischer 
Berber aus Spanien und Portugal, der sogenannten Maragatos, auf die Gauchos, die berit- 
tenen Viehhirten in Südamerika, zu erkennen geglaubt **. 

Es müßte nun vor allem an Hand der Inquisitionsakten geprüft werden, wie weit diese 
Einwanderer Kult und Gebräuche des Islams in Amerika verbreitet haben. Die islamischen 
Religionseinflüsse sind aber auf jeden Fall gering geblieben, zumal ihre Träger den 
untersten Bevölkerungsschichten angehörten. Eine Untersuchung über die Inquisition in 
Guatemala ist z.B. zu dem Ergebnis gekommen, daß die Mauren praktisch keine Spur 
in der religiösen Geschichte dieses Landes während der Kolonialzeit hinterlassen haben *°. 

Der Islam ist aber auch durch Negersklaven nach Amerika vorgedrungen. Islamisierte 
Sudanneger, Mal&s oder Mugulmi (Muselmanen) genannt, brachten die muslimische Reli- 


15 Vgl. Antonio Dominguez Ortiz, La esclavitud en Castilla durante la Edad Moderna, in: 
Estudios de Historia Social de Espana 2 (Madrid 1952) S. 371 ft. 

16 Disposiciones Complementarias de las Leyes de Indias, Bd. 1 (Madrid 1935) S. 280. 

17 Vgl, Instruktion an den Vizekönig von Neuspanien vom 20. März 1596, Kapitel 30, in: 
Richard Konetzke, Colecciön de Documentos ... Bd. 2, Nr. 17. 

18 Vgl. Manoelito de Ornellas, Gatchos e Beduinos. A origen Etnica e a formagäo social do 
Rio Grande do Sul (Rio de Janeiro 1956). 

19 Ernesto Chinchilla Aguilar, La Inquisiciön en Guatemala (Guatemala 1953) S. 179. 
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gion und Kultur nach Brasilien. Mit ihnen kamen aus Afrika Lehrer und Prediger, die 
die Bücher des Koran in arabischer Sprache auslegten und Schulen und Gebetshäuser ein- 
richteten. Diese afrikanischen Sklaven schlossen sich aber stolz von ihren nichtmuslimi- 
schen Leidensgefährten ab und warben darum auch keine Proselyten unter den übrigen 
Negern. Der Islam ist so unter der farbigen Bevölkerung Brasiliens nicht zu einer 
stärkeren Ausbreitung gelangt. Die negermuslimische Kultur konnte keine Wurzeln 
schlagen und ist heute verschwunden. Man glaubt aber in dem volkstümlichen Katholi- 
zismus Brasiliens Spuren dieses Neger-Islams zu erkennen ?°. 

Wir haben also festgestellt, daß eine Vielheit abendländisch-christlicher Kirchen sich auf 
amerikanischem Kolonialboden ansiedelten und daß dort dem Christentum keine andere 
Weltreligion in ernsthaft konkurrierender Weise entgegengetreten ist. Das religiöse Leben 
in der Neuen Welt, das durch die europäischen Kolonisationen begründet worden ist, 
blieb in seiner Fortentwicklung noch lange und wesentlich durch die Vorgänge in der 
abendländischen Christenheit bestimmt. Amerikanische Religionsgeschichte ist vorläufig 
und überwiegend noch ein Teil der allgemeinen Kirchengeschichte Europas gewesen. Aber 
zugleich lassen sich in den nach Amerika verpflanzten christlichen Kirchen autochthone 
Entwicklungstendenzen beobachten, treten besondere oder charakteristisch abgewandelte 
religiöse Bewegungen hervor, verändern sich bestimmte Kultformen und religiöse Ge- 
bräuche und zeigen sich Neuerungen in der kirchlichen Organisation. Somit muß die 
amerikanische Religionsgeschichte der Kolonialzeit immer unter einem doppelten Aspekt 
betrachtet werden, aus einer europäischen und einer amerikanischen Schau. Die ver- 
gleichende Betrachtung der verschiedenen Religionsgebiete in der Neuen Welt wird dabei 
festzustellen haben, ob und wieweit in diesem oder jenem Fall das religiöse Leben enger 
mit den europäischen Mutterkirchen verbunden geblieben oder freier spontanen Regungen 
gefolgt ist. Hierbei wird sich gewiß eine Unterschiedlichkeit bei den einzelnen christlichen 
Bekenntnissen ergeben, aber vielleicht auch eine regionale Besonderheit innerhalb der- 
selben Kirchengemeinschaft. 

Damit ist ein weites Teilgebiet unseres Gesamtthemas abgesteckt. Es wäre also, um ein 
Beispiel zu geben, die Geschichte des Katholizismus in Amerika mit der Entwicklung der 
römisch-katholischen Kirche in Europa vom 16. bis zum Ende des 18. Jahrhunderts in 
Verbindung zu setzen und die besondere Ausprägung des Religiösen in den katholischen 
Mutterländern der amerikanischen Kolonisationen zu untersuchen. Der spanische, portu- 
giesische und französische Katholizismus weisen im kolonialen Amerika bestimmte 
Nuancen auf, und die katholischen Iren, die sich nicht nur in Nordamerika niederließen, 
sondern auch in das spanısche Kolonialreich Eingang fanden, bringen ebenfalls eine 
Variante hinein. 

Greift man, wiederum nur als Beispiel, den spanischen Katholizismus heraus, so wäre 
etwa das Eindringen des Islams in die spanisch-christliche Religiosität zu prüfen, eine 
These, die mit so besonderem Nachdruck neuerdings Americo Castro verfochten hat .. 
Man müßte sodann die religiöse Entwicklung in Spanien während des 16. Jahrhunderts 
berücksichtigen, die wir heute in ihren Stufen und Wandlungen vor allem dank der 
Forschungen von Marcel Bataillon genauer überblicken ??, Ahnlich wie in Spanien traten 


20 Vgl. Nina Rodrigues, Os Africanos no Brasil (Säo Paulo 1932) S.76 f. — Arthur Ramos, 
Die Negerkulturen in der Neuen Welt (Zürich o. J.) S. 166 ff. — Gilberto Freyre, Casa-Grande 
y Senzala, Bd. 2 (Buenos Aires 1943) S. 162 ff. — Waldemar Valente, Syncretismo religioso afro- 
brasileiro (Säo Paulo 1955) S. 86 ff. 

?1 Americo Castro, La realidad histörica de Espafia (Mexiko 1954), und in deutscher Über- 
setzung: Spanien. Vision und Wirklichkeit (Köln 1957). Dazu die Kritik in meinem Aufsatz: 
Islam und christliches Spanien im Mittelalter, in: HZ 184, H. 3 (1957). 

?* Vgl. besonders Marcel Bataillon, Erasme et l’Espagne (Paris 1937). In spanischer, durch- 
gesehener und ergänzter Ausgabe unter dem Titel: Erasmo y Espana. Estudios sobre la historia 
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in Mexiko Gruppen von alumbrados (Illuminaten) hervor, denen sich protestantische 
Elemente anschlossen. Es zeigt sich weiter, daß die Schriften des Erasmus, die im Spanien 
der Zeit Karls V. so eifrig gelesen und diskutiert worden sind, auch nach dem spanischen 
Amerika verbreitet wurden, daß aber der Erasmismus in der Neuen Welt einige be- 
sondere Züge annahm. Aus dem spanischen Erasmus-Kult schöpften begeisterte Mönchs- 
missionare Amerikas die Hoffnung, daß die neugegründeten Christengemeinden der 
primitiven Eingeborenen zu dem Urchristentum zurückführen und eine Erneuerung der 
Christenheit einleiten werden. Gegenüber den „alten Christen“ in Spanien, die in 
Außerlichkeiten und Aberglauben befangen seien und wenig von dem Glauben und den 
Sitten eines wahren Christenmenschen zeigten, erscheine die Masse der Indianer berufen, 
„die beste und gesündeste Christenheit“ der gesamten Welt zu werden. Von solchen 
utopischen Ideen geleitet, unternahm es z.B. der Bischof von Mechoacän, Vasco de 
Quiroga, die Utopia des Morus unter den Eingeborenen Mexikos zu verwirklichen und 
rein religiös orientierte und von Mönchen geleitete Indianergemeinschaften zu begrün- 
den ?®. Die späteren Missionsstaaten im spanischen und portugiesischen Amerika haben 
ihren Ursprung in solchen christlichen Erneuerungsbestrebungen. 

Franziskanische Mystik träumte, daß durch die Bekehrung der Indianer das Tausend- 
jährige Reich der Apokalypse verwirklicht und das irdische Paradies in der Neuen 
Welt gefunden werde ?*. Amerika schien die Sehnsucht der Alten Welt nach einer christ- 
lichen Renaissance zu erfüllen. Die primitive mexikanische Kirche, so hat man gesagt, 
„erug das unverkennbare Gepräge einer jungen und zukunftsgewissen Spiritualität, die 
sie sehr von dem europäischen Christentum, dem katholischen und protestantischen, 
unterschied“ °°, 

Die amerikanische Religionsgeschichte ist weiter von der Stellung Spaniens zum 
Tridentiner Konzil beeinflußt worden. Erst 1564 vollzog sich die Identifizierung Spaniens 
mit der kirchlichen Orthodoxie, die auf dem katholischen Reformkonzil festgelegt wurde. 
Wenn in Spanien die Tridentiner Beschlüsse nur ganz allmählich durchgeführt wurden, 
ging es in der spanischen Kirche Amerikas damit noch viel langsamer, die so bis zu einem 
späteren, nicht genau zu bestimmenden Termin eine prätridentinische Kirche blieb?®. Zwar 
hatte Philipp II. allgemein die Beachtung der Konzilsbeschlüsse auch in Amerika be- 
fohlen, und die dortigen Provinzialkonzilien erließen hierüber besondere Anordnungen?”. 
Aber die tatsächliche Durchführung dieser Beschlüsse ist häufig unterblieben. 

Die tiefgreifendsten kirchlichen Einwirkungen sind sodann von der spanischen 'Theo- 
logie des 16. und 17. Jahrhunderts, von den Lehrsystemen der spanischen Spätscholastiker 
ausgegangen. Francisco de Vitoria, Domingo de Soto, Luis Molina, Francisco Suärez 
und andere Theologen haben vor allem der Missionsarbeit der spanischen Kirche in 
Amerika eine neue, juristisch und ethisch vertiefte Begründung gegeben. Ihre Lehren 
benutzten P. Bartolom& de las Casas und andere Geistliche in ihrem leidenschaftlichen 


espiritual del siglo XVI (Mexiko 1950). Diese Ausgabe enthält allein den für unser Thema 
wichtigen Anhang: Erasmo y el Nuevo Mundo. 

23 Vgl. Silvio Zavala, La Utopia de Tomäs Moro en la Nueva Espafia (Mexiko 1937); "Thomas 
More au Mexique, in: Annales. Economies. Societes. Civilisations, Bd.3 (1948) $.1—8, und 
Ideario de Vasco de Quiroga (Mexiko 1941). 

22 Vgl, John Leddy Phelan, The Millennial Kingdom of the Franciscans in the New World 
(Berkeley 1956). 

25 Vgl. Jose M. Gallegos Rocafull, El pensamiento mexicano en los siglos XVI y XVII 
(Mexiko 1951) S. 174. 

28 Vgl, Robert Ricard, in: Les Missions des origines au XVIe siecle. Hrsg. von Mgr. S. Dela- 
croix (Paris 1956) S. 267 f. 

27 Vgl. F. Mateos, Ecos de America en Trento, in: Revista de Indias, Jg.6, Nr. 22 (1945) 
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Kampf für Freiheit und Recht.der Indianer ?*. Diese Erneuerung der spanischen Theologie 
griff auch auf die Universitäten Hispanoamerikas über und bestimmte das geistige Leben 
im spanischen Kolonialreich. Diese amerikanischen Universitäten waren zugleich die 
Ausbildungsstätten für den anwachsenden heimischen Klerus. 

Wiederum ist auf die besondere Eigenart zu achten, die die spanische Spätscholastik auf 
amerikanischem Boden annimmt. Man hat z.B. festgestellt, daß die Theologen, die in 
Neuspanien (Mexiko) lehren und schreiben, mehr noch als im Mutterlande für die Pro- 
bleme aufgeschlossen sind, die die moderne Zeit stellt, und begreifen, daß in der Neuen 
Welt noch weniger als in der Alten mittelalterliche Lösungen ausreichen. Indem sie die 
aus Spanien kommenden Ideen für die neuartigen Erfahrungen der amerikanischen Um- 
welt durchdenken und nutzbar machen, „geben sie ihnen eine größere Universalität und 
eine vertiefle Humanität“ ”°. 

Ähnlich wäre die Entwicklung des Katholizismus in Frankreich und in Kanada zu ver- 
folgen. Der Geist des Ignatius von Loyola, der durch die überragende Bedeutung des 
Jesuitenordens in der kanadischen Kirchengeschichte wirksam wurde, war nach Nord- 
amerika in der Verschmelzung mit französischer Frömmigkeitsgesinnung, wie sie sich be- 
sonders in Fen&lon und Frangois de Sales ausgeprägt hatte, übermittelt worden. Diese 
weltoffene französische Mystik weckte eine ungewöhnliche Hingabe an das Wohlergehen 
der Eingeborenen. Die Jesuiten beabsichtigten die Errichtung eines neuen katholischen 
Reiches in Westkanada, das wesentlich auf der Indianerbevölkerung beruhte. Sie richteten 
ferner ein straff organisiertes Pfarrsystem für die französischen Siedlungen ein, das ihnen 
eine genaue Überwachung des gesellschaftlichen Lebens ermöglichte. Der von Jesuiten er- 
zogene erste Bischof von Quebec, Lavalle, versuchte, die Priester im Sinne von wandernden 
Missionaren unmittelbar von sich abhängig zu machen und damit die kirchliche Disziplin 
und die moralische Zucht zu festigen. Dennoch ist der Gallikanismus auch in Neu-Frank- 
reich vorgedrungen. 

Schließlich ergibt sich die Aufgabe, die Wirkung des Rationalismus und der Aufklärung 
auf die christlichen Kirchen der europäischen Mutterländer festzustellen und die ent- 
sprechenden Wandlungen des religiösen Lebens in den einzelnen Kolonialreichen zu ver- 
folgen. Um bei dem spanischen Beispiel zu bleiben, sehen wir, wie aufgeklärte Spanier 
gegen kirchliche Mißstände und Mißbräuche und gegen Wunderglauben und Aberglauben 
kämpfen. Gegenüber den äußeren Kultformen fordern sie eine innere Frömmigkeit, die 
sich in Liebe, Güte und Brüderlichkeit bekundet ?°, Dabei müßte beachtet werden, wie 
weit die kirchliche Kritik und die religiösen Erneuerungsbestrebungen aus einer kleinen 
geistigen Elite in breitere Schichten des spanischen Volkes gedrungen sind, und wie weit 
die neuen Ideen auch von den Vertretern der kirchlichen Institutionen aufgenommen 
werden. Tatsache ist, daß der neue Zeitgeist keine innere Umgestaltung der katholischen 
Kirche in Spanien herbeigeführt hat. 


2° Aus der Fülle der Literatur vgl. die deutsche Darstellung von Joseph Höffner, Christen- 
tum und Menschenwürde. Das Anliegen der spanischen Kolonialethik im Goldenen Zeitalter 
(Trier 1947). Über Las Casas vgl. das umfangreiche Werk von Manuel Gimenez Fernändez, 
Bartolome de las Casas, von dem bisher der erste Band (Sevilla 1953) vorliegt. Zur Bewegung 
des kämpferischen Indigenismus im 16. Jahrhundert vgl. Juan Friede, Las Casas y el Movimiento 
Indigenista en Espana y America en la primera mitad del siglo XVI (Mexiko 1952). Als 
zusammenfassende Darstellung Lewis Hanke, La lucha por la justicia en la conquista de America 
(Buenos Aires 1949), und: Aristotle and the American Indians (London 1959). 

®® Jose M. Gallegos Rocafull, El pensamiento mexicano en los siglos XVI y XVII (Mexiko 
1951). S. 218 ff. Insbesondere sind zu beachten Kap. V: La renovaciön teolögica espanola y su 
repercuciön en la Nueva Espana, und Kap. VI: La Filosofia escolästica en Mexico en los siglos 
XVIyxXVvi. 


» Vgl. Jean Sarrailh, L’Espagne Eclairee de la seconde moitie du XVIIIEe sitcle (Paris 1954). 
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Es ist nun nicht so, wie immer behauptet worden ist, daß Staat und Inquisition das 
Eindringen der aufgeklärten Ideen in das spanische Kolonialreich verhindert und die 
dortige Bevölkerung in völliger Unwissenheit gehalten haben. Es trifft gerade das Gegen- 
teil zu, daß Rationalismus und Aufklärung früh und schnell auch im spanischen Amerika 
Verbreitung gefunden haben und daß man dort die zeitgenössischen Strömungen Europas 
fast unmittelbar miterlebte. Die Schriften von Descartes, Newton, Locke, Leibniz usw. 
zirkulierten in Hispanoamerika, und ihre Lehren haben in den Unterricht der Universi- 
täten Eingang gefunden. Gerade Geistliche, Mönche und Domherren sind die Wegbereiter 
der Aufklärung im spanischen Amerika gewesen. Vor allem haben die Jesuiten, die weit- 
gehend das höhere Bildungswesen beherrschten, die modernen Ideen bekannt gemacht. 
Kürzlich hat ein nordamerikanischer Historiker an dem Beispiel einer einzelnen hispano- 
amerikanischen Universität auf Grund der Magisterthesen diesen Vorgang in instruktiver 
Weise aufgezeigt ®t. 

Wie sich dieser geistige Umbruch im religiösen Leben Hispanoamerikas bemerkbar ge- 
macht hat, müßte im einzelnen aufgezeigt werden. Allgemein wird man sagen können, 
daß sich in den breiten Schichten der Bevölkerung die religiöse Tradition und die 
katholische Orthodoxie behaupteten, daß aber in manchen Kreisen die aufklärerische 
Ideologie einen Antiklerikalismus begünstigte, der dann in den unabhängigen hispano- 
amerikanischen Staaten wirksam wurde. Es ist weiter zu bedenken, daß die Aufklärung 
auf die Entstehung eines amerikanischen Nationalismus bedeutsam eingewirkt und daß 
dadurch auch die Kirche die nationalen Tendenzen stärker in sich aufgenommen hat, wie 
in mancher Hinsicht ihre Stellung zu der Unabhängigkeitsbewegung zeigt. Der Anteil 
der Kirche an der geistigen Formung und Begründung des Nationalismus in den latein- 
amerikanischen Völkern ist ein Gebiet künftiger Forschungen. 

Die Geschichte des Rationalismus und der Aufklärung in Portugal und Brasilien ist 
noch fast völlig unerforscht, und ihre Einwirkungen auf das religiöse Leben Brasiliens 
lassen sich noch nicht abschätzen 2. 

Es ist nicht möglich, den religionsgeschichtlichen Hintergrund für die Ausbreitung und 
Fortentwicklung des Protestantismus im kolonialen Amerika auf knappem Raum zu 
skizzieren. Es genüge hier der Hinweis, daß die drei reformatorischen Bewegungen, 
Luthertum, Calvinismus und Wiedertäufertum, beteiligt waren. Für die kirchliche Ent- 
wicklung Englands ist bezeichnend, daß die Reformation sich in der Errichtung der 
anglikanischen Staatskirche vollzog. Diese High Church ist aber, wie bereits hervor- 
gehoben wurde, in Amerika weder allgemein durchgesetzt worden, noch hat sie dort ihre 
volle organisatorische Ausgestaltung gefunden. Außerdem haben sich die Kultformen in 
den einzelnen englischen Kolonien verschiedenartig entwickelt. Der Calvinismus beein- 
flußte in England die Entstehung der radikalen reformierten Kirchen, Independenten 
oder Puritaner genannt. Diese calvinischen Gruppen der englischen Reformation, die in 
der Heimat an ihrer Entfaltung behindert waren, fanden im kolonialen Amerika die 
Möglichkeit, sich frei zu entfalten. Neben den Puritanern ließen sich die Baptisten und 
später die Quäker und Methodisten nieder. Der tiefgehende Einfluß, den der Calvinismus 
durch diese extrem protestantischen Kirchen in den Neu-England-Kolonien ausgeübt hat, 


31 John Tate Lanning, The Eighteenth-Century Enlightenment in the University of San 
Carlos de Guatemala (Ithaca New York 1956) und 'The Enlightenment in Relation to the 
Church, in: Studies presented at the Conference ..., S.153 ff. Einen Überblick über den gegen- 
wärtigen Stand der Forschung zur Geschichte der Aufklärung in Spanien und Hispanoamerika 
gibt A. P. Whitaker, The Intellectual History of the Eighteenth-Century Spanish America, in: 
X. Internationaler Historikerkongreß 1955. Relazioni, Bd.1, $.187—206, und spanisch, in: 
Revista de Historia de America, Nr. 40 (1955) S. 553—573. 

32 Vgl. Jodo Cruz Costa, Contribugäo A Histöria das Id&as no Brasil (1956). 
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ist eingehend studiert worden ®*, Die Pilgerväter waren überzeugt, daß Religion und 
Sitten im alten Europa völlig korrupt seien, und träumten, in der amerikanischen Wildnis 
das wahre Reich Gottes zu begründen ®. Die Siedlung, die der Quäker William Penn in 
dem nach ihm benannten Pennsylvanien begründete, war ein „heiliges Experiment“. 
Diese christlichen Utopien schlossen in der Regel aber nicht die Indianer ein. EMeR 

Im 18. Jahrhundert hat dann der englische und deutsche Pietismus im nordamerikani- 
schen Protestantismus außerordentlich stark eingewirkt und hat hier eine eigentümliche 
Ausgestaltung in der sogenannten Erweckungsbewegung (Great Awakening) gefunden. 
Es ist das Besondere dieser amerikanischen Erweckung, daß sie „zur Auflockerung der 
bestehenden Kirchen sowie zur Formierung neuer Religionsgemeinschaften beitrug“ und 
eine „Wendung gegen alteuropäische Überlieferungen“ nahm °®. 

Das Nebeneinander so vieler verschiedenartiger religiöser Gemeinschaften führte wohl 
zu gegenseitigen Rivalitäten und Verfolgungen, ergab aber in der Praxis doch die Not- 
wendigkeit religiöser Toleranz, die aber auch als ideale Forderung von Minderheiten- 
gruppen, wie den Quäkern und Baptisten, erhoben worden ist. Es sei erwähnt, daß auf 
der Washingtoner Arbeitstagung der Kirchenhistoriker Mead aus Chicago nachdrücklich 
hervorhob, die Religionsfreiheit in den späteren USA sei durch die Umstände auferlegt 
worden. Im ganzen seien auch die Protestanten nicht aus innerem Antrieb und freiem 
Willen zur grundsätzlichen Anerkennung der religiösen Freiheit gekommen. „I think that 
religious freedom and separation were accepted by Protestants as by Roman Catholics 
primarily on a practical and pragmatic basis. No dominant powerful group in the 
colonial period began with any intention of bringing about religious freedom.“ Es ist 
immer gewagt und bedenklich, Ergebnisse einer geschichtlichen Entwicklung sogleich als 
ursprüngliche Absichten zu interpretieren. Die Tatsache aber bleibt, daß der Durchbruch 
zur Religionsfreiheit in den Neu-England-Staaten ein entscheidendes Ereignis der nord- 
amerikanischen Religionsgeschichte während der Kolonialzeit ist. 

Im angelsächsischen Amerika übten Rationalismus und Aufklärung ebenfalls einen 
Einfluß auf das religiöse Leben aus. Diese europäische Geistesströmung kam vor allem 
durch die Philosophie von John Locke herüber, der, selbst aus puritanischer Tradition 
entstammend, eine Religion und Ethik des „common sense“ lehrte. In gleicher Richtung 
wirkten die Ideen der Cambridger Platoniker. Der Deismus, der z.B. mit dem Werk 
von John Toland, Christianity not Mysterious, Eingang fand, eröffnete eine neue Ein- 
stellung zur Religion. Später gewannen die französischen Deisten großen Einfluß. Die 
Aufklärung beschleunigte die Entwicklung zur Toleranz und äußerte sich in einer fort- 
schreitenden Säkularisierung von Kultur und Gesellschaft. Dieser geistige Umbruch des 
18. Jahrhunderts war im Bereich der englischen Kolonisation ohne Zweifel viel spürbarer 
als im iberischen Amerika. In mancher Hinsicht wirkte die Aufklärung mit der pietisti- 
schen Erweckungsbewegung zusammen, die aber in ihrem Antiintellektualismus dem 
Rationalismus entgegenstand. 

Abseits von den europäischen Geistesströmungen des 18. Jahrhunderts ist Kanada ge- 


93 Vgl. z.B. Herbert Wallace Schneider, The Puritan Mind (New York 1930); George M. 
Stephenson, The Puritan Heritage (New York 1952). 

94 Vgl. H. Richard Niebuhr, The Kingdom of God in America (Chicago 1937). 

95 Diese Formulierung folgt der Studie von Dietrich Gerhard, Die Erweckungsbewegung und 
ihr Einfluß auf die Struktur des amerikanischen Kirchenwesens, die ich im Manuskript einsehen 
durfte und die im Jahrbuch für Amerikastudien, Bd. 4, erscheinen wird. Aus der weiteren Litera- 
tur sei hervorgehoben: Charles H. Maxson, The Great Awakening in the Middle Colonies 
(Chicago 1920); Wesley M. Gewehr, The Great Awakening in Virginia (Durham 1930); Edwin 
S. Gaustad, The Great Awakening in New England (New York 1957). — In diesen Zusammen- 
hang gehört auch die Studie über die Mormonen: P. Meinhold, Die Anfänge des amerikanischen 
Geschichtsbewußtseins, in: Saeculum 5 (1954) $. 65—86. 
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blieben. Der kanadische Professor für Kirchengeschichte H. H. Walsh formulierte diese 
Tatsache auf der Washingtoner Tagung in folgenden Worten: „Enlightenment missed 
Canada.“ Aber auch in Kanada ist eine zunehmende religiöse Apathie als allgemeine 
Zeiterscheinung festzustellen. 

Nun blieb die Christianisierung Amerikas nicht darauf beschränkt, daß die europäischen 
Auswanderer ihren religiösen Glauben mit sich über den Ozean nahmen, ihn drüben in 
der neuen Heimat unter sich und ihren Nachkommen bewahrten und fortgestalteten und 
ihm mannigfache Stätten der Verehrung errichteten. Die Europäer trafen in der Neuen 
Welt eine heidnische Bevölkerung an und wurden vor die Aufgabe gestellt, diese Heiden 
zum Christentum zu bekehren. Erst durch eine erfolgreiche Heidenmission konnte der 
neuentdeckte amerikanische Kontinent ein völlig christliches Gepräge erhalten. 

Welches sind nun die Triebkräfte und Träger für die Ausbreitung des Christentums 
unter den Indianern Amerikas gewesen? 

Es gehört zu den ständig wiederholten Gemeinplätzen plausibler Geschichtskonstruk- 
tionen, daß die Entdeckung und Eroberung Amerikas durch die Spanier und Portugiesen 
von dem gleichen religiösen Geiste beseelt gewesen seien, der die mittelalterlichen Kriege 
beider Völker gegen die Ungläubigen auf der Iberischen Halbinsel erfüllt habe. Die 
Spanier und Portugiesen seien bei ihrer Ausbreitung in Übersee von einem stark aus- 
geprägten Missionseifer bestimmt gewesen. Georg Friederici, dessen Darstellung „Der 
Charakter der Entdeckung und Eroberung Amerikas durch die Europäer“ (Stuttgart 1925) 
trotz offenkundiger Mängel immer noch als ein deutsches Standardwerk gilt, schreibt: 
„Die Maurenkriege waren die Kreuzzüge Spaniens gewesen ... Diesen Anstrich behielten 
fortan alle Kriege Spaniens gegen Moslems oder Heiden (S. 397) ... Jener Kreuzfahrer- 
und Apostelgeist, diese unter den Spaniern so merkwürdige Mischung von Gott und 
Gewinn, von Religion und Raubsucht, die aus dem ‚Heiligen Kriege‘ gegen Granada einen 
Raubkrieg allergrößten Stiles machten, ... ist das Merkmal, das die Entdeckungen in 
Amerika, seine Eroberung und Durchdringung charakterisiert“ (S. 311). 

In Wirklichkeit sind nun die Spanier und Portugiesen in ihren Reconquistakriegen 
weder Kreuzfahrer noch Apostel gewesen. Die Christen kämpften nicht für die Aus- 
breitung des katholischen Glaubens und für die Vertreibung der Ungläubigen. Der 
Maurenkrieg war kein Missionskrieg und kein Unternehmen zur Ausrottung der Ketzerei. 
Gewiß stellten die spanischen Könige in den von der Herrschaft des Islams befreiten Ge- 
bieten die christliche Religion wieder her und wandelten Moscheen in christliche Gottes- 
häuser um. Aber dies taten sie für die christlichen Eroberer und Siedler, die sich in den 
zurückgewonnenen Städten niederließen. Den unterworfenen Muselmanen, den Mudejaren, 
sicherten sie aber das Recht zu, frei ihren muslimischen Glauben auszuüben und weiter 
nach ihren Sitten zu leben. Noch bei der Eroberung Granadas im Jahre 1492 garantierten 
die Katholischen Könige den Bewohnern dieses letzten Maurenreiches auf der Halbinsel 
die Freiheit ihrer Person, ihres Eigentums und ihrer Religion. Nicht nur der Staat, son- 
dern auch die Kirche fanden sich im allgemeinen mit dem friedlichen Zusammenleben von 
Christen, Muselmanen und Juden in ihren besonderen Stadtvierteln ab. Auch kirchliche 
Institute, die, wie z.B. das berühmte Zisterzienserkloster Las Huelgas bei Burgos, zahl- 
reiche Mudejaren als Landarbeiter und Handwerker beschäftigten, zeigten sich nicht um 
das Seelenheil dieser Ungläubigen besorgt °*®. 

Die überseeische Ausbreitung der Portugiesen und Spanier im 15. Jahrhundert kann 
ebensowenig aus einer christlichen Missionsidee erklärt werden. Sie war einmal eine bloße 
Fortsetzung der Maurenkriege auf dem Meere und in Übersee, wo man Beute suchte, 


36 Vgl. Richard Konetzke, Islam und christliches Spanien im Mittelalter, in: HZ 184, H.3 
(1957), und den auf der Kölner Mediävistentagung Oktober 1957 gehaltenen Vortrag: Probleme 
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und sodann vor allem die Suche nach Handelsgc vinnen, nach Gold, Gewürzen, Sklaven 
usw. Wenn Heinrich der Seefahrer die Kriege gegen die Mauren Nordafrikas und die 
Eroberung ihres Landes forderte, vertrat sein Bruder D. Pedro die Meinung, daß der 
Krieg gegen die Ungläubigen, bloß weil sie nicht Christen sind, kein Dienst Gottes sei, 
und sah im Sinne des portugiesischen Bürgertums die Zukunft in Handel und friedlicher 
Kolonisation. Nach den Festungen und Faktoreien, die die Portugiesen an der west- 
afrikanischen Küste begründeten, kamen dann aber bald im königlichen Auftrag die 
Missionare zur Bekehrung der Eingeborenen °”. 

Die Fahrten der Katalanen und Kastilier nach den Kanarischen Inseln sind ebenfalls 
nicht durch den Missionseifer hervorgerufen worden, sondern waren Handels- und Beute- 
züge. Sie sollten aber auch der Heidenmission dienstbar gemacht werden. Die ersten 
Impulse hierzu kamen aus den Bettelorden. Ein Karmelitermönch Fr. Bernardo, wahr- 
scheinlich aus Mallorca, erbot sich, unter den Guanchen der „Glückhaften Inseln“ das 
Evangelium zu predigen, und wurde 1351 vom Papst mit dieser Missionstätigkeit be- 
auftragt und zum ersten Bischof der Inseln ernannt. Wir wissen aber nicht, ob Fray 
Bernardo überhaupt mit der Bekehrung der Kanaren begonnen hat. Aber es sind in jenen 
Jahren nach den Inseln Missionare gekommen, von denen im Jahre 1360 fünf Mönche 
und zwei Kleriker den Märtyrertod fanden. Als dann zu Beginn des 15. Jahrhunderts 
der Normanne Be£thencourt als Lehnsmann der Krone Kastilien die Eroberung der Inseln 
unternahm, beschränkten sich die ihn begleitenden Abenteuerer auf Raub und Plünderung, 
so daß von den Eingeborenen alle Fremden, die sich den Inseln näherten, mit Mißtrauen 
und Haß betrachtet wurden. Unter diesen Umständen unternahmen die Franziskaner- 
mönche, die mit den Expeditionen Bethencourts nach den Kanarischen Inseln kamen, 
ein schwieriges und heroisches Werk, den Guanchen das Christentum zu bringen °®. 

Es kann also nicht behauptet werden, daß der missionarische Expansionstrieb der 
katholischen Kirche das große Zeitalter der Entdeckungen heraufgeführt habe und die 
portugiesischen und spanischen Seefahrer und Eroberer einem solchen Missionseifer gefolgt 
seien. Aber die christliche Missionsidee war jetzt mächtig im Vordringen und bereit, auf 
die Kolonisation des neuentdeckten amerikanischen Kontinents entscheidend einzuwirken, 
als die historischen Umstände hierfür günstige Voraussetzungen boten. 

Jede Geschichte der katholischen Heidenmission in Amerika hat anzuknüpfen an die 
Erneuerung des urchristlichen Apostolats, die im 13. Jahrhundert mit der Begründung 
der Bettelorden, der Dominikaner und Franziskaner, einsetzt. Nach dem Scheitern der 
Kreuzzüge, die die militärische Wiedereroberung der an den Islam verlorenen Gebiete 
versucht hatten, wollte man die Lehre Christi jetzt allein durch eine hingebende und be- 
ständige Predigt unter den Ungläubigen verbreiten. Auf der Iberischen Halbinsel hatten 
diese neue Missionsbewegung vor allem drei Katalanen theoretisch und praktisch ge- 
fördert, die Dominikaner Ramön de Penyafort und Ramön Marti und der Franziskaner 
Ramön Lull ®®, Aber dieses Ideal einer friedlichen Eroberung der Seelen für den christ- 


37 Über die Anfänge der portugiesischen Westafrikamissionen vgl. Monumenta Missionaria 
Africana. Africa Occidental, Bd. 1 (1471—1531) (Lissabon 1952). 

98 Vgl. Elias Serra Rafols, Los Mallorquinos en Canarias, in: Revista de Historia (La Laguna), 
Nr. 46 (1939) S. 195—209. — Jose Zunzunegui, Los origenes de las misiones en las Islas Canarias, 
in: Revista Espafola de Teologia, Bd. 1 (1940—1941) S. 361—408. — ]J. Vincke, Primeras tenta- 
tivas missionales en Canarias (Siglo XV), in: Analecta Sacra Tarraconensia, Bd. 15 (1943) 
5.291—301. — Silvio Zavala, Las conquistas de Canarias y America, in: Estudi x Indianos 
(Mexiko 1948) S.7—9. 

» Vgl. Berthold Altaner, Die Dominikanermission des 13. Jahrhunderts (Habelschwerdt 1924). 
— Odulphus van der Vat, Die Anfänge der Franziskanermissionen und ihre Weiterentwicklung im 
Nahen Orient und in den mohammedanischen Ländern während des 13. Jahrhunderts (Werl i. W. 
1934). — Fernando de Valls-Taberner, San Ramön de Penyafort, in: Obras selectas, Bd. 1, 2. Teil 
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lichen Glauben wurde noch nicht zu einer allgemeinen Triebkraft im Leben der Kirche. 
Es blieb noch für zwei Jahrhunderte im Hintergrund und lebte nur zeitweise in einzelnen 
Ordensmönchen wieder auf. Vor allem ist hier der Dominikaner San Vicente Ferrer zu 
erwähnen, der als apostolischer Legat zu Anfang des 15. Jahrhunderts seine unermüdlichen 
Predigtreisen unternahm und mit besonderem Eifer die Bekehrung der Mauren und 
Juden betrieb ?°. Anderseits haben die spanischen Könige, wenn sie auch die Predigt der 
Bettelmönche unter den Mauren und Juden ihrer Reiche gelegentlich begünstigten, doch 
entschieden jede Art von Zwangsbekehrung verboten. Bis 1492 war also die Frage einer 
Missionierung der starken nichtchristlichen Minderheiten in den spanischen Reichen noch 
nicht gelöst. 

Die Zeiten einer weitgehenden religiösen Toleranz zwischen Christen, Juden und 
Muslimen, die bestimmten Tatsachen, besonders des Wirtschaftslebens der spanischen 
Reiche, Rechnung trug, gingen aber ihrem Ende zu. Die antijüdische Stimmung in den 
breiten spanischen Volksschichten begünstigte die Bestrebungen zu einer zwangsweisen 
Bekehrung der Juden, und die unter diesem Druck erfolgenden massenhaften Übertritte 
von Juden zum Christentum stellten das Problem der Rechtgläubigkeit dieser Neuchristen 
und veranlaßten die Einführung der Inquisition in Kastilien (1480) und Aragön (1481). 
Schließlich befahlen die Katholischen Könige durch ihr Edikt vom 31. März 1492 die 
Vertreibung aller Juden aus der spanischen Monarchie, die nicht zum Christentum über- 
traten. Eine gleiche Wendung bahnte sich in der Behandlung der muslimischen Minderheit 
an. Der Franziskanermönch und Erzbischof Jimenez de Cisneros setzte die Auffassung 
durch, daß die friedliche Predigt des Evangeliums unter den Muselmanen des Reiches 
Granada, denen die Katholischen Könige 1492 die freie Ausübung ihrer Religion garan- 
tiert hatten, nicht genüge, daß „die Rettung der Seelen keinen Aufschub dulde und daß 
jeden Tag viele Mauren verlorengingen, die mit dem Blute Christi erkauft waren“. Es ist 
die gleiche Sorge um das Seelenheil der Ungläubigen, die einst den Franziskaner Ramön 
Lull erfüllt hatte, nur daß jetzt freilich ein Glaubenszwang als erlaubt und erforderlich 
gehalten wurde. Auf Betreiben von Cisneros befahlen die Katholischen Könige am 14. Fe- 
bruar 1502 allen nichtchristlichen Mauren, das Königreich Granada innerhalb von zwei 
Monaten zu verlassen. Die spanischen Monarchen hatten sich überzeugt, daß eine all- 
mähliche friedliche Assimilierung von Bevölkerungen verschiedener Religionen nicht mög- 
lich sei. Die religiöse Einheit sollte künftig die Grundlage für die politische Einigung 
Spaniens bilden. Aus dieser neuen Religionspolitik, die die überlieferten Bahnen mittel- 
alterlicher Toleranz in Spanien verließ, ergab sich nicht nur der Ausschluß der Juden und 
Mauren oder Neuchristen von den amerikanischen Kolonisationen, sondern auch das Be- 
streben, durch die Bekehrung der heidnischen Eingeborenen von Anfang an die Glaubens- 
einheit in der Neuen Welt zu sichern, die ein Reich der Krone Kastilien bilden sollte. 

Aber es gab noch einen zweiten zwingenden Grund für die spanischen Monarchen, sich 
der Heidenmission in ihren überseeischen Entdeckungen und Eroberungen anzunehmen. 
Die Katholischen Könige ließen sich in den Papstbullen von 1493 die entdeckten und die 
noch unbekannten Inseln und Festländer des Ozeanischen Meeres als Kirchenlehen über- 
tragen und übernahmen dafür die Verpflichtung, die dortigen Eingeborenen „in dem 
katholischen Glauben zu unterweisen“. Die spanische Monarchie hat in der Folgezeit ihr 
Herrschaftsrecht in der Neuen Welt vorwiegend auf die päpstliche Lehnsschenkung von 
1493 begründet. Der päpstliche Missionsauftrag, so schrieb 1511 König Ferdinand an 
Diego Colön, den Sohn des Entdeckers, ist „das hauptsächliche Fundament, auf dem wir 


(Madrid 1953). — Ramön Sugranyes de Franch, Raymond Lulle, Docteur des Missions (Schöneck- 
Beckenried [Schweiz] 1954). 

10 Vgl. H. Fages, Histoire de Saint Vincent Ferrier. 2 Bde. (Paris 1892—1894). — Jose M. de 
Garganta y Vicente Forcada, Biografia y escritos de San Vicente Ferrer (Madrid 1956). 
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die Eroberung jener Gegenden begründen“. Eine Vernachlässigung dieses Missionsauf- 
trages konnte als eine Anfechtung der spanischen Besitzrechte in der Neuen Welt benutzt 
werden. 

Das ist also die geschichtliche Konstellation, in der sich die christliche Missionierung im 
spanischen Amerika vollzogen hat: Die Durchsetzung der Missionsidee der Bettelorden 
in Spanien zur Zeit der Entdeckung Amerikas und die religiös-ethische Legitimierung des 
spanischen Imperiums in Übersee. Kirche und Staat wurden so gemeinsam Träger der 
Heidenmission in Amerika. Ihr Anfangsdatum ist die Instruktion der Katholischen Könige 
für Kolumbus’ zweite Reise vom 29. Mai 1493. Während in den Kapitulationen von 
Santa Fe (17. April 1492) die Absicht einer Christianisierung der Ungläubigen noch nicht 
erwähnt wird und an der ersten Entdeckungsfahrt von Christoph Kolumbus kein Geist- 
licher teilgenommen hat, heißt es jetzt, daß alles hauptsächlich in Hinblick „auf den Dienst 
Gottes, unseres Herrn, und zur Erhöhung unseres heiligen katholischen Glaubens“ zu ge- 
schehen habe. Daher befahlen die königlichen Hoheiten, „daß Kolumbus auf allen Wegen 
und mit allen möglichen Mitteln versuche und bemüht sei, die Bewohner der genannten 
Inseln und Länder dahin zu bringen, sich zu unserem heiligen katholischen Glauben zu 
bekehren“ *. Mit dem Jahre 1493 beginnt die neue Epoche in der Geschichte der Aus- 
breitung des Christentums, die Latourette „Three Centuries of Advance, 1500—1800* 
nennt. 

Sind nun auch die spanischen Eroberer und Besiedler der Neuen Welt von dieser christ- 
lichen Missionsidee erfüllt gewesen? Ist die Verbreitung des Christentums unter den heid- 
nischen Völkern ein Motiv für ihre Auswanderung gewesen, und hat diese Absicht ihr 
Tun und Handeln in Amerika bestimmt? 

Auch zur Beantwortung dieser Fragen ist es dienlich, an die geschichtlichen Voraus- 
setzungen der Eroberungen Amerikas durch die Spanier zu erinnern. Die Kriege, die die 
Spanier im 15. Jahrhundert gegen die Mauren des Reiches Granada führten, waren orga- 
nisierte Beutezüge in Feindesland (entradas). Man raubte auf diesen Einfällen Feldfrüchte, 
Vieh, Webstoffe und sonstige Waren, und man schleppte Bewohner als Gefangene mit 
sich fort, deren Auslösung man sich dann in klingender Münze bezahlen lassen konnte 
oder die, wenn niemand etwas für sie bot, man arbeiten lassen konnte, als Arbeitskräfte 
vermietete oder als Sklaven verkaufte. Als dann nach der Eroberung Granadas die Mög- 
lichkeit zu solchen Einfällen aufhörte, ist es verständlich, daß gerade die andalusischen 
Gegenden die zahlreichsten Konquistadoren der Neuen Welt stellten, wo man die alten 
Lebensgewohnheiten der maurischen Grenze in den Indianerkriegen fortsetzen konnte. 
Gelegentlich heißt es ausdrücklich in den Chroniken der spanischen Eroberung Amerikas, 
daß die Soldaten in den Indianerorten plünderten wie- „en tierras de moros“. An eine 
Bekehrung der unterworfenen oder gefangenen Mauren hatten die spanischen Krieger 
der Reconquista ebensowenig gedacht wie die spanischen Könige, die den Mudejaren Re- 
ligionsfreiheit zusicherten. Wie wollte man eine solche Absicht von den Soldaten, Händ- 
lern und Abenteurern erwarten, die auszogen, um jenseits des Weltmeeres schnelle Reich- 
tümer, sozialen Aufstieg, Ruhm und Macht zu erlangen, aber nicht um in bäuerlicher 
oder handwerklicher Arbeit sich und ihren Familien ein neues Dasein aufzubauen? Ge- 
wiß konnten sich auch die spanischen Konquistadoren der Neuen Welt wie die früheren 
Maurenkrieger als Streiter für die größere Ehre und den Ruhm Gottes empfinden. Bernal 
Diaz, der Soldat und Chronist der Eroberung Mexikos, konnte wohl schreiben, daß sie 
alle Strapazen des Feldzuges ertrugen, „um Gott und seiner Majestät zu dienen und Licht 
denen zu bringen, die in der Finsternis lebten“. Aber sich selbst nun in den Dienst ver 
Heidenmission zu stellen und ihr eigenes Leben und Handeln auf ein solches Missions- 
werk einzustellen, ist nur den allerwenigsten in den Sinn gekommen. 


a1 Richard Konetzke, Colecciön de Documentos ..., Bd. 1, S.1. 
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‚Nur aus solcher Situation versteht man den Eindruck jener Geschichte machenden Pre- 
digt des Dominikanermönches Antonio de Montesinos in der strohgedeckten Kirche von 
Santo Domingo (1511) und das Erstaunen und die Erregung der Zuhörer, als sie tadelnd 
gefragt wurden: „Welche Sorge macht ihr euch, daß die Indianer das göttliche Wort er- 
fahren, ihren Herrn und Schöpfer erkennen, getaufl werden, Messe hören und die Sonn- 
und Festtage heiligen?“ Niemals hatte man ihnen in Spanien eine derartige Sorge um das 
Seelenheil Andersgläubiger zugemutet. Sich die spanischen Konquistadoren Amerikas als 
„letzte Kreuzfahrer“ vorzustellen, ist unsinnig und verdeckt die historische Dramatik der 
spanischen Kolonisation, jenen heroischen Kampf, den christliche Missionare, von der 
Krone unterstützt, gegen die in Amerika ansässigen Spanier zur Bekehrung und zum 
Schutz der Indianer geführt haben. Kirche und Königtum hatten sich gegen die con- 
quistadores und encomenderos zu wenden, die die ihnen zugewiesene Sorge um die 
Heidenmission nicht erfüllten, ja diese häufig verhinderten. Dies erklärt die Feindseligkeit 
der spanischen Siedler in Amerika gegen die Bettelorden oder die Behauptung des 
Chronisten Fernändez de Oviedo, daß die „frailes“ neben den „letrados“ (Kronjuristen) 
„Amerika zerstört haben“ (han destruido las Indias). 

Die Idee der Heidenmission war in den englischen Kolonisationen Amerikas viel 
weniger ausgeprägt und wirksam als im spanischen und portugiesischen Kolonialreich. 
Die Missionsidee fehlte jedoch auch hier nicht. In dem Privileg für die erste englische 
Kolonie in Amerika, Virginia, von 1609 heißt es wohl, daß der Hauptzweck für die 
Kolonialgründung die Bekehrung der Eingeborenen zur Verehrung des wahren Gottes 
und der christlichen Religion gewesen sei, wofür es auch von Bedeutung sei, die Ein- 
wirkung „des Aberglaubens der römischen Kirche“ von ihnen fernzuhalten. Nach dem 
furchtbaren Massaker, das die Indianer 1622 unter den Europäern Virginias angerichtet 
hatten, erschienen aber die Eingeborenen Amerikas als bloßes Hindernis auf dem Wege 
der Zivilisation, und ihre Vernichtung wurde als ein natürliches Recht des weißen Mannes 
hingestellt. In Maryland hatte Lord Baltimore mit seinem Siedlungsunternehmen keine 
Absichten der Heidenmission verbunden, aber die Christianisierung der Eingeborenen 
wurde hier von privater Seite, insbesondere von Katholiken, verschiedentlich gefordert 
und versucht. Jesuiten setzten große Hoffnungen auf die Missionstätigkeit in jenen 
Gegenden. 

Die Puritaner rechtfertigten ihre Niederlassung in Amerika ebenfalls mit dem Motiv 
der Heidenmission und hegten anfänglich die utopische Idee einer Gemeinschaftsordnung, 
in die auch die Indianer eingeschlossen werden sollten. Sie hatten auch einzelne hin- 
gebende und erfolgreiche Missionare, wie John Eliot, die den Eingeborenen die Bibel 
durch Übersetzungen nahezubringen suchten. Aber das Verhalten der Indianer schien zu 
beweisen, daß sie nicht fähig waren, persönliche Inspirationen aus der Heiligen Schrift 
zu erhalten, und daß sie darum nicht zu den von Gott Auserwählten gehörten. Da Gott 
danach kein Interesse an diesen Heiden bekundete, bestanden auch keine religiösen Hem- 
mungen mehr, die Indianer, die sich der Landnahme der Puritaner entgegensetzten, aus- 
zurotten *. Insbesondere aber kamen die Quäker nach Nordamerika mit der Absicht, die 
Eingeborenen zur Erkenntnis Gottes und zu einem zivilisierten Leben zu bringen. Sie 
predigten den Indianern und bemühten sich nach ihrer Niederlassung in Pennsylvanien, 
die dort lebenden Wilden zu gesitteten Christenmenschen zu machen. 

Ein neuer Impuls zur Christianisierung der nordamerikanischen Indianer kam erst um 
die Mitte des 18. Jahrhunderts. Die Erweckungsbewegung bekundete auch ein Interesse 
an der Heidenmission. Die Mährischen Brüder widmeten sich seit 1740 mit Eifer der 
Mission unter den Indianern. Der englisch-französische Kolonialkrieg in Nordamerika 


a2 Vgl. Juan A. Ortega y Medina, An Analysis of the Missionary Method of the Puritans, in: 
The Americas, Bd. 14, Nr. 2 (1957). 
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erschien zugleich als ein Entscheidungskampf zwischen Protestantismus und Katholizis- 
mus in der Neuen Welt. Jonathan Mayhew rief in seinen Predigten dazu auf, die Rot- 
häute aus den „Listen und Kunstgriffen der römischen Missionare zu befreien“, die die 
Indianer lehren, daß die „Jungfrau Maria eine französische Dame“ sei und daß es Eng- 
länder waren, die Jesus kreuzigten. Die protestantische Indianermission müßte darum 
gefördert werden. So wirkte sich der europäische Imperialismus in Amerika auch in einem 
Wetteifer um die Seele des Indianers aus. Die Ausbreitung des Christentums wurde in 
die politischen Machtkämpfe hineingezogen. 

Insgesamt muß festgestellt werden, daß die Protestanten der Neu-England-Staaten sich 
wenig Sorge um das seelische Heil und das leibliche Wohl der Indianer gemacht haben 
und daß auch die weltlichen und geistlichen Obrigkeiten im allgemeinen sich gegenüber 
der Heidenmission gleichgültig zeigten. Ebensowenig haben Kirche und Staat in England 
ein stärkeres Interesse an der Ausbreitung des Christentums gehabt °°. 

Im französischen Kanada ist zwischen der europäischen Einwanderung und der Be- 
kehrung der Eingeborenen keine unmittelbare Beziehung zu erkennen. Die Heidenmission 
war hier fast ausschließlich das Werk des Jesuitenordens **. 

Die vorangehenden Darlegungen wollten versuchen, einige Grundlagen und Trieb- 
kräfte für die Entwicklung des religiösen Lebens in Amerika seit der europäischen Ent- 
deckung und Besiedlung aufzuzeigen. Erst von diesen Voraussetzungen einer gesamt- 
amerikanischen Kirchen- und Religionsgeschichte kann der universalhistorisch so bedeut- 
same Vorgang der Christianisierung der Neuen Welt verständlich gemacht, das Werk der 
Indianer- und Negermissionen in seinem Ablauf, seinen Methoden, seinen Mängeln und 
Leistungen dargestellt und die verschiedenartige Durchdringung der amerikanischen 
Politik, Wirtschaft und Kultur von religiösen Lebensformen zum Bewußtsein gebracht 
werden. 


#3 Über die protestantische Missionsidee und Missionstätigkeit in Amerika vgl. die wenigen 
Angaben bei W.W. Sweet, Religion in Colonial America (New York 1953), und Roy Harvey 
Pearce, The Savages of America (Baltimore 1953). Eine monographische Behandlung des Themas 
fehlt. 

aa Vgl. Francis Parkman, The Jesuits in North America (Boston 1870). 
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Ihre Bedeutung für den Zusammenbruch des traditionellen chinesischen Staates ! 


Von 
WOLFGANG FRANKE 
Hamburg 


Eine der entscheidenden Maßnahmen, die dem Zusammenbruch des traditionellen 
politischen Gefüges Chinas vorausgingen, war die Beseitigung des staatlichen Prüfungs- 
systems im Jahre 1905. Dieses Prüfungssystem war aufs engste mit dem gesamten Schul- 
und Bildungswesen verknüpft. Ziel alles Studiums war, in der Regel von der Elementar- 
bildung an, das Bestehen einer Staatsprüfung. Und so entsprach der gesamte Bildungs- 
stoff im wesentlichen dem Inhalt der staatlichen Prüfungen. Denn das Prüfungssystem 
hatte nicht nur seit der Zeit seines Bestehens dem Staate ein gleichmäßig geschultes, ein- 
heitlich ideologisch ausgerichtetes Zivilbeamtentum geliefert, sondern es diente gleich- 
zeitig auch dazu, die herrschende Schicht der shen-shih — meist durch „Gentry“ oder 
„Literaten“ übersetzt — zu konstituieren und durch regelmäßige Routineprüfungen für 
ihre ständige Schulung in der orthodoxen Doktrin Sorge zu tragen. Nur auf dem Wege 
über die offiziellen staatlichen Prüfungen war es möglich, die mit dem shen-shih-Status 
verbundenen Privilegien zu erlangen; es war der einzige Weg zum sozialen Aufstieg. 
Diese Bedeutung ist kürzlich sehr eingehend von Chang Chung-li ? beschrieben worden, 
so daß hier nicht näher darauf eingegangen zu werden braucht. In der Theorie hatte seit 
dem 11. Jahrhundert jeder männliche Chinese ohne Ansehen der Geburt und des Standes 
die gleiche Chance, Mitglied der privilegierten Schicht oder gar Beamter zu werden. In 
der Praxis war es aber vorwiegend nur Söhnen wohlhabender Familien in einer gebilde- 
ten Umgebung möglich, sich mit Erfolg auf die erste Prüfung vorzubereiten. Nur ein 
geringer Bruchteil der gesamten Bevölkerung war in der Lage, ein jüngeres Familien- 
mitglied unter Freistellung von der Arbeit zum Erwerb des Lebensunterhaltes zu er- 
nähren und darüber hinaus auch noch die Kosten für seine Ausbildung aufzubringen. 
Freilich sind nicht wenige Fälle des sozialen Aufstieges aus den untersten und ärmsten 
Schichten auf dem Wege der staatlichen Prüfungen bekannt. Sie waren aber die Aus- 
nahme, nicht die Regel. 


1 Leicht modifizierte Fassung eines Referates, gehalten beim Deutschen Orientalistentag in Halle, 
30. Juli bis 1. August 1958. Sie ist ein Auszug aus einer größeren Arbeit über Reform und Ende 
des chinesischen staatlichen Prüfungssystems, die voraussichtlich Anfang nächsten Jahres in eng- 
lischer Sprache von der Harvard Universität, Chinese Economic and Political Studies, heraus- 
gegeben werden wird. Für die genauen chinesischen Quellenangaben sei auf diese Veröffentlichung 
verwiesen. Im vorliegenden Aufsatz wird vorwiegend auf Sekundärliteratur in westlichen Sprachen 
hingewiesen werden. 

2 Chang Chung-li, The Chinese Gentry (Seattle, Wash. 1955). Vgl. dazu auch u.a. die Be- 
sprechungen von Hans Stübel in: Soziologus (1956) S. 179—183, und vom Verfasser dieses Auf- 
satzes in: Nachrichten der Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens, 79/80 (Hamburg 
1956) S. 154—157. 
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Die Entwicklung des Prüfungswesens reicht bis zur Zeit um Christi Geburt zurück; 
manche Elemente darin lassen sich sogar noch weiter zurückverfolgen. Im 7. und 8. Jahr- 
hundert entwickelten sich die Prüfungen zu einer festen, ständigen Institution, und im 
11. und 12. Jahrhundert erhielten sie die Form, die sie bis zum Beginn unseres Jahr- 
hunderts im wesentlichen unverändert beibehalten haben. Leider existiert bis heute keine 
dem gegenwärtigen Stand der Forschung entsprechende Geschichte des Prüfungswesens, 
weder im Chinesischen oder Japanischen noch in einer westlichen Sprache ®. Über einzelne 
Aspekte des Prüfungswesens zu bestimmten Zeiten gibt es freilich eine ganze Reihe wich- 
tiger Beiträge *. Ohne auf die Geschichte des Prüfungssystems weiter einzugehen, sei hier 
doch ein besonders wichtig erscheinender Punkt besonders hervorgehoben. Ursprünglich 
unterstanden die Prüfungen, wie es ihrer Bedeutung als Mittel für die Auswahl der 
Beamtenanwärter zukam, dem Ministerium für die Zivilbeamten, li?-pu. Zur T‘ang-Zeit 
wurden sie jedoch im Jahre 736 aus bestimmten politischen Gründen dem Kultusmini- 
sterium, li?-pu, unterstellt und blieben es bis zum Beginn des 20. Jahrhunderts. Dadurch 
kamen die Prüfungen unter die Kontrolle der Instanz, der auch der konfuzianische Kul- 
tus unterstand. So wurde die untrennbare, enge Verbindung zwischen dem Prüfungs- 
wesen und der konfuzianischen Doktrin auch institutionell verankert. Freilich war die 
Herstellung dieser Verbindung nicht der eigentliche Zweck der Umorganisation. Dieser 
bestand vielmehr darin, die Auswahl des Beamtennachwuchses aus dem Machtbereich der 
das Ministerium für die Zivilbeamten kontrollierenden erblichen Aristokratie zu lösen 
und die Autorität des Kaiserhauses durch die Gewinnung loyaler Beamter aus anderen 
Kreisen gegenüber der Aristokratie zu stärken. 

Erst in der Sung-Zeit (960—1279) verschwanden endgültig die früheren verschiedenen 
Prüfungskategorien, k‘o, und nur eine einzige Kategorie literarischer Prüfungen, wen-k‘o, 
blieb übrig. Damit bekam das Prüfungssystem die Gestalt und die Bedeutung, die es bis 
zum Ende der Ch‘ing-Zeit ohne wesentliche Veränderung bewahrte. Es hat in seiner 
Geschlossenheit und Wirksamkeit größte Vollkommenheit und weitgehende Bewunderung 
erzielt. Schon Matteo Ricci berichtet außerordentlich beeindruckt darüber’, und das 
System der britischen Civil Service Examinations empfing, wie Teng Ssu-yü gezeigt 
hat ®, seine Anregung aus China. 

Unbeschadet der großen Vorteile, die ein derartiges einheitliches System hatte, ist doch 
die Kritik daran so alt wie das System selbst. Zumal seit der Sung-Zeit nimmt sie zu- 


3 Edouard Biot, Essai sur l’histoire de l’instruction publique en Chine et de la corporation des 
lettr&s, depuis les anciens temps jusqu’A nos jours (Paris 1847), ist die einzige umfassende Arbeit 
in einer westlichen Sprache, aber heute weitgehend veraltet. 

* Zum Beispiel für die frühe Entwicklung vor dem 7. Jahrh. Miyazaki Ichisada, Kyühin 
kanjinhö no kenkyü (Kyöto 1956) und Donald Holzman, Les d&buts du systeme me&dieval de choix 
et de classement des fonctionnaires: Les Neuf Categories et l’Impartial et Juste, in: Me&langes 
publies par l’Institut des Hautes Etudes Chinoises, 1 (Paris 1957) S. 387—414; für die T‘ang-Zeit 
R. des Rotours, Le trait des examens, traduit de la Nouvelle Histoire des T‘ang (Paris 1932); für 
die Sung-Zeit E. A. Kracke jr., Civil Service in Early Sung China, 960—1067 (Cambridge, Mass. 
1953); für die Ch‘ing-Zeit Miyazaki Ichisada, Kakyo (Osaka 1946), mit einer langen historischen 
Einleitung über die Entwicklung bis zur Ch‘ing-Zeit. Die eingehendste, wenn auch etwas trockene 
Darstellung des Examenswesens im 19. Jahrh. in einer westlichen Sprache ist die von Pater Etienne 
Zi, Pratique des examens litteraires en Chine (Shanghai 1894). Kürzere Überblicke geben W. A. P. 
Martin, Competitive Examinations in China, in: Hanlin Papers or Essays in the Intellectual Life 
of the Chinese (London u. Shanghai 1880) S.51—74; Friedrich Hirth, Das Beamtenwesen in 
China, in: Chinesische Studien I (München u. Leipzig 1890) S. 172—180; S. Wells Williams, The 
Middle Kingdom 1 (New York 1883) S. 546—572. 

® In: Fonti Ricciane, hrsg. von Pasquale M. D’Elia, I (Roma 1942) S. 44—49. 

® Teng Ssu-yü, Chinese Influence on the Western Examination System, in: Harvard Journal 
of Asiatic Studies, 7 (1943) S. 267—312. 
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weilen sehr scharfe Formen an. Nicht nur Vorkämpfer allgemeiner Reformen, wie Fan 
Chung-yen (989—1052) oder Wang An-shih (1021—1086), sondern auch die bekannte- 
sten Hüter der Tradition, wie Ou-yang Hsiu (1007—1072) und Chu Hsi (1130—1200), 
richteten Angriffe gegen die Praxis der Prüfungen zu ihrer Zeit, die an Schärfe nichts zu 
wünschen übriglassen. Bekannte Persönlichkeiten, wie Ku Yen-wu (1613—1682), Huang 
Tsung-hsi (1610—1695), Ch‘ien Ch'ien-i (1582—1660), Ch‘üan Tsu-wang (1705—1755), 
Kung Tzu-chen (1792—1841) und andere, setzen die Reihe der Kritiker zur Ming- und 
Chfing-Zeit fort. Diese nie abbrechende Reihe der Kritiker hat David S. Nivison ver- 
anlaßt, von „Protest gegen Konventionen als Konvention des Protests“ zu sprechen ”. 

Der Inhalt der Kritik war nicht immer der gleiche. Vor allem wurde aber immer wie- 
der der Vorwurf erhoben, bei der Beurteilung der entscheidenden literarisch-historischen 
Prüfungsaufsätze seien ausschließlich formale Gesichtspunkte ausschlaggebend, und dem- 
entsprechend sei auch das Studium der Kandidaten einseitig auf formvollendete Stilistik 
ausgerichtet, ohne den grundlegenden, leitenden Ideen der konfuzianischen Lehre die 
gebührende Beachtung zu schenken. Auf diese Weise, so argumentierte man, werde der 
eigentliche Zweck der Prüfungen — nämlich die Fähigsten aus der großen Menge des 
Volkes auszuwählen — gar nicht oder nur unvollkommen erreicht. Trotz aller Kritik 
breitete sich der Formalismus bei der Abfassung der Prüfungsaufsätze wie auch als Maß- 
stab ihrer Beurteilung zusehends aus. Das war besonders der Fall seit der strengen Dogma- 
tisierung der konfuzianischen Lehre im 12. Jahrhundert und erst recht seit der Einführung 
des sogenannten achtgliedrigen Aufsatzes, pa ku wen-chang, im 15. Jahrhundert. Dieser 
achtgliedrige Aufsatz über ein Thema aus den „Vier Büchern“, das oft nur aus wenigen, 
willkürlich aus dem Zusammenhang gerissenen Zeichen bestand, war seit der späteren 
Ming-Zeit entscheidend für das Endergebnis der Prüfung ®. Gegen ihn richtete sich in 
erster Linie die Kritik. Zu Beginn der Kanghi-Zeit (1662—1722) kam es sogar so weit, 
daß der Kaiser auf das Drängen einflußreicher Persönlichkeiten die Abschaffung des acht- 
gliedrigen Aufsatzes anordnete. Aber nur wenige Jahre blieb diese Neuerung in Kraft. 
Dann setzten sich die konservativeren Kräfte durch, und der achtgliedrige Aufsatz wurde 
durchgehend wieder eingeführt. Erneute Versuche zur Yungcheng und Kienlung-Zeit, 
eine Änderung zu erwirken, blieben erfolglos. 

Der Opiumkrieg und die folgende materielle und geistige Invasion durch den Westen 
mit ihrer verhängnisvollen Wirkung gaben neuen Anreiz für dieKritik an dem erschütter- 
ten traditionellen politischen System und insbesondere auch am Prüfungswesen. Bis in 
die neunziger Jahre des 19. Jahrhunderts zeigen die gegen das Prüfungssystem vorge- 
brachten Argumente allerdings keinen wesentlichen Einfluß durch abendländische Ideen 
oder Institutionen. Die Kritik bewegte sich damals noch auf der gleichen Linie wie in 
vergangenen Jahrhunderten. Die Reorganisation des Examenswesens im Zuge der soge- 
nannten T‘ung-chih-Restauration nach der Niederwerfung der Taiping-Revolution blieb 
— wie Mary Wright in ihrem Buche „The Last Stand of Chinese Conservatism“ ein- 
drucksvoll gezeigt hat — durchaus innerhalb des traditionellen Rahmens ®. 

Ein erster, 1870 unternommener, erfolgloser Versuch, den Inhalt der Prüfungen zu 
erweitern, zielte darauf hin, gleichberechtigt neben das literarische Examen als eine zweite 
Kategorie eine Prüfung in Mathematik zu setzen. Man wies dabei auf das Vorbild der 
T’ang-Zeit hin. Denn damals hatte es ja solche verschiedenen Prüfungskategorien ge- 


7 D.S. Nivison, Protest against Conventions and Conventions of Protest. Some Effects in 
Chinese Thought of the Mode of Education and the System of State Examinations from T‘ang 
through Ch‘ing. Paper presented to the Third Conference on Chinese Thought, held at Stock- 
bridge, Mass., September 5—12 (1957) (Noch nicht veröffentlicht). 

8 Eine ausführliche Beschreibung des „Achtgliedrigen Aufsatzes“ mit zahlreichen Beispielen 
findet sich bei P. Angelo Zottoli, Cursus Literaturae Sinicae V (Shanghai 1082) 5. 1— 433. 

9 (Stanford, Calif. 1957) S. 79—84. 
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geben, darunter auch eine für Mathematik. 1875 schlug Li Hung-chang sogar eine Kate- 
gorie für „Fremde Dinge“, yang wn, vor — ein Gegenstück etwa zu dem, was wir heute 
Sinologie nennen —, wiederum ohne Erfolg. Erst 1887 gelang es, Mathematik als zu- 
sätzliches Fach bei den Literarischen Prüfungen — nicht etwa als besondere Examens- 
kategorie, wie ursprünglich beabsichtigt — in beschränktem Rahmen einzuführen *°, 

Unmittelbare praktische Bedürfnisse hatten seit den sechziger Jahren zur Gründung 
einer Reihe von militärischen, technischen oder Fremdsprachenschulen geführt. Mehr und 
mehr kam unter den weitblickenderen Persönlichkeiten des hohen Beamtentums die Über- 
zeugung zur Geltung, daß eine gewisse Schulung in modernen, sogenannten „westlichen“ 
Natur- und Geisteswissenschaften im Interesse des Fortbestehens des traditionellen 
chinesischen Staates unerläßlich sei. Der Erfolg der wenigen neuen Schulen war aber nicht 
gerade ermutigend. Die Absolvierung solcher Schulen hatte nicht die Erwerbung eines 
literarischen Grades und das damit verbundene soziale Prestige und die entsprechenden 
Privilegien zur Folge. So waren nur wenige bereit, sich ernsthaft einem Studium zu 
widmen, das nicht zu Amt und Würden führte. Und von diesen wenigen wurden viele 
vereitelte Existenzen. Sie mußten ihr Leben verbittert in untergeordneter Stellung ver- 
bringen und fanden daher oft leicht den Weg zur revolutionären Bewegung. 

Hier kommen wir nun zum Kernpunkt, um den sich hinfort alle Reformversuche am 
Prüfungswesen drehen. Es ergab sich ein Circulus vitiosus, der irgendwie durchbrochen 
werden mußte: Um den traditionelien Staat zu erhalten, war die Ausbildung von Be- 
amten in modernen, westlichen Wissensgebieten notwendig. Um ein ernsthaftes Studium 
dieser neuen Wissensgebiete durchzusetzen und um darin ausgebildete Beamte zu er- 
halten, mußten sie irgendwie in das Prüfungssystem integriert werden. Durch die Auf- 
nahme westlicher Wissensgebiete in die Prüfungen mußte aber die Ausschließlichkeit des 
konfuzianischen Bildungsmonopols durchbrochen und die einheitliche ideologische Aus- 
richtung in Frage gestellt werden. Der Verzicht auf die Durchsetzung der konfuzianischen 
Ideologie mußte aber den Bestand des traditionellen Staates ernsthaft gefährden und — 
wie es nachher auch tatsächlich der Fall war — zu dessen Zusammenbruc führen. 

Als erster machte 1895 K‘ang Yu-wei (1858—1927) in seiner großen Eingabe — Kung 
ch‘e shang shu — den Vorschlag zur Integration der modernen Schulen in das Prüfungs- 
system!. Neben das mit einigen Reformen beizubehaltende literarische Examen, wen-k‘o, 
sollte eine Kategorie der Freien Künste, i-k‘o, treten. Die Vorbildung für diese Examens- 
kategorie sollte an überall zu errichtenden, modernen Schulen erfolgen. Unterrichts- 
fächer sollten sein z.B. Astronomie, Geographie, Mineralogie, Medizin, Chemie, Elek- 
trotechnik, Maschinenbau, Vermessungskunde, Fremdsprachen usw. Die Prüfungen soll- 
ten dann vom Lehrkörper gemeinsam mit den für die literarischen Prüfungen zuständigen 
behördlichen Instanzen durchgeführt werden. Sie sollten die Erwerbung der gleichen 
literarischen Grade mit sich bringen wie die literarischen Prüfungen. 

K‘ang Yu-wei’s Ideen waren noch etwas vage und sehr theoretisch. Sie wurden aber 
dann von anderen aufgenommen und weiter ausgeführt, so z. B. im folgenden Jahre, 1896, 
in einer Eingabe von Li Tuan-fen (1863—1907) über die Reform des Unterrichts- und 
Prüfungswesens. Ein Ergebnis dieser Eingabe war die Gründung der Ching-shih ta-hsüch 
t‘ang, der späteren Universität Peking, der ersten chinesischen Universität. 

Im gleichen Jahre schlug auch Liang Ch‘i-ch‘ao (1869—1929) drei Möglichkeiten der 
Reform vor. Das beste sei, so meint er, Schulen und Prüfungswesen zusammenzufassen, 
indem das Bestehen der Abschlußprüfung einer bestimmten Schulstufe die Erwerbung 


10 Eine englische Übersetzung des betr. Kaiserlichen Edikts findet sich bei R. S. Gundry, China 
Present and Past (London 1895) S. 387—393. 

11 Eine Inhaltsangabe der Eingabe findet sich bei Otto Franke, Der Ursprung der Reform- 
bewegung in China, in: Ostasiatische Neubildungen (Hamburg 1911) S. 20—35. 
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eines entsprechenden literarischen Grades in sich schlösse. Die zweitbeste Möglichkeit sei, 
neben die literarische gleichberechtigt andere Prüfungskategorien zu setzen — ähnlich, 
wie K‘ang Yu-wei es vorgeschlagen hatte —, und die dritte Möglichkeit schließlich, das 
Prüfungssystem zu lassen, wie es war, aber den Inhalt zu reformieren. 

All diese von K‘ang Yu-wei, Li Tuan-fen und Liang Ch“-ch‘ao vorgebrachten Ideen 
wurden dann zum großen Teil in die 1898 von Chang Chih-tung (1837—1909) heraus- 
gegebene Denkschrift Ch‘üan hsüeh pien („Ermahnung zum Studium“) übernommen ?*. 
Offensichtlich mit Rücksicht auf das unter den gegebenen Verhältnissen tatsächlich Er- 
reichbare sah Chang zunächst von einer Integration der neuen Schulen in das Prüfungs- 
system ab und beschränkte sich auf Vorschläge zur Organisation der neuen Schulen einer- 
seits und zur Reform der Prüfungen anderseits. Das Prüfungssystem sollte bestehen und 
seine Einheitlichkeit gewahrt bleiben. Doch sollten der achtgliedrige Aufsatz, Kalligraphie 
und Dichtungen aus den Prüfungen verschwinden und kurze Aufsätze über aktuelle 
Probleme Chinas wie des Auslandes an ihre Stelle treten. Als 1898 die Reformpartei für 
kurze Zeit an die Herrschaft gelangte, wurde die Durchführung dieser Vorschläge ange- 
ordnet, nachdem Chang Chih-tung und Ch‘en Pao-chen (1831—1900) sie noch einmal 
in einer Eingabe formuliert hatten '3. Nach dem Staatsstreich der Konservativen Partei 
unter Führung der Kaiserinwitwe im Herbst 1898 wurde diese Anordnung mit allen 
anderen Reformmaßnahmen wieder außer Kraft gesetzt '?. Doch nicht für lange. 

Chang Chih-tung hatte sich 1898 ausdrücklich von der Gruppe der sogenannten Re- 
formbewegung um K‘ang Yu-wei, T‘an Szu-t‘ung (1865—1898) und Liang Ch‘i-ch‘ao 
distanziert und vorsichtige Zurückhaltung geübt. Dadurch konnte er zur einflußreichsten 
Persönlichkeit in allen Fragen des Unterrichts- und Prüfungswesens werden, sobald mit 
den verhängnisvollen Ereignissen von 1900 die Raserei der Reaktion ihr Ende gefunden 
hatte und auch die Kaiserinwitwe und ihre Umgebung die Notwendigkeit weitgehender 
Reformen einsah. Bereits 1901 legte Chang Chih-tung zusammen mit Liu K‘un-i (1830 
bis 1902) einen genauen Plan zur Integration der neuen Schulen in das Prüfungssystem 
vor 5, Danach sollten die amtlichen Schulen in den Kreis- und Präfekturstädten, den 
Provinzhauptstädten und in der Reichshauptstadt aufeinander aufbauend für das be- 
standene Abschlußexamen die gleichen Prüfungsgrade verleihen wie für die literarischen 
Examen. Diese sollten schrittweise beseitigt werden, indem bei der nächsten haupt- 
städtischen Prüfung von der Quote der erfolgreichen Kandidaten ein Drittel auf die 
Schulen und zwei Drittel auf die literarischen Prüfungen alten Stiles entfielen. Bei der 
folgenden Prüfung, drei Jahre später, sollte nur noch ein Drittel den althergebrachten 
literarischen Prüfungen vorbehalten bleiben und zwei Drittel den Schulen. Und nach 
weiteren drei Jahren sollte die Quote für die literarischen Prüfungen alten Stiles ganz 
erlöschen und sollten alle Kandidaten aus den Schulprüfungen kommen. Diesen sehr weit- 
gehenden Vorschlag ließ die Regierung zunächst unentschieden. Mit sofortiger Wirkung 


12 Übersetzt von Jeröme Tobar, K“iuen-hio p“ien, Exhortation & l’etude par $S. Exc. Tchang 
Tche-tong, in: Serie d’Orient 1 (Shanghai 1901), und Varietes Sinologiques, 26 (Shanghai 1909). 

13 Übersetzt von Jeröme Tobar, Koang-siu et Ts’e-hi, Decrets Imperiaux 1898, in: Serie 
d’Orient 4 (Shanghai 1900) S. 17—18. 

14 Übersetzt von Jeröme Toobar ebd. S.73. 

15 Kürzere oder längere Inhaltsangaben der einschlägigen Edikte zur Reform des Unterrichts- 
und Prüfungswesens finden sich in zahlreichen Veröffentlichungen in westlichen Sprachen. Unter 
denen, die offensichtlich auf den chinesischen Originaldokumenten beruhen, seien erwähnt Jeröme 
Tobar, La reforme des &tudes en Chine, in: Etudes, revue fond&e en 1856 par des peres de la 
compagnie de Jesus 97 (1903) pt. 4, S.703—717; und Cyrus H. Peake, Nationalism and Educa- 
tion in Modern China (New York 1932) S. 36—71. Auszugsweise Übersetzung der Eingabe von 
Chang Chih-tung und Liu K‘un-i bei: Teng-Fairbank, China’s Response to the West (Cambridge, 
Mass. 1954) S. 197—198. 
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wurden aber auf Grund der gleichen Eingabe von Chang Chih-tung und Liu K‘un-i nun 
endgültig der achtgliedrige Aufsatz, Kalligraphie und Dichtungen abgeschafft und an- 
statt dessen Aufsätze über aktuelle Themen gefordert, wie es bereits 1898 vorgesehen 
war. Wie die gedruckt vorliegenden Prüfungslisten ab 1902 zeigen, wurde diese An- 
ordnung auch tatsächlich in allen Provinzen durchgeführt. 

Ein sehr heikles Problem war — wie gesagt — die Frage der Integration der Schulen 
in das Prüfungssystem. Anstatt der weiter gehenden Pläne Chang Chih-tung’s und Liu 
K‘un-i’s wurde zunächst 1901 ein weniger durchgreifender Vorschlag Yüan Shih-k‘ai’s 
(1859—1916) angenommen. Danach konnten unter bestimmten Voraussetzungen Ab- 
solventen von Schulen Prüfungsgrade erwerben. Dieser Weg war aber unvergleichlich 
langwieriger und schwieriger als der über die literarischen Examen und daher wenig er- 
mutigend. Immerhin war aber die erste Bresche in das traditionelle System geschlagen. 
Bald zeigte sich die Unzulänglichkeit dieser Maßnahme, und so forderten Chang Chih- 
tung und Yüan Shih-k‘ai in einer gemeinsamen Eingabe Anfang 1903 erneut die völlige 
Integration der Schulprüfungen und die schrittweise Beseitigung der literarischen Prüfun- 
gen alten Stiles *. Erhebliche Kontroversen am Kaiserhofe und unter den leitenden 
Regierungsbeamten waren die Folge. Leider geben die erreichbaren Quellen darüber im 
einzelnen keine Auskunft. Schließlich konnte jedenfalls Chang Chih-tung seine Auf- 
fassung durchsetzen. Anfang 1904 wurden auf eine erneute Eingabe hin die Durchführung 
seiner Vorschläge für die schrittweise Beseitigung der literarischen Examen angeordnet 
und genaue Richtlinien für die Schulen und Schulprüfungen erlassen. Sie schlossen sich 
hinsichtlich der verschiedenen Schultypen und der Organisation der Schulen weitgehend 
an das japanische Vorbild an. In der Abschlußprüfung war in jedem einzelnen Schultyp 
dem Ergebnis entsprechend ein bestimmter Prüfungsgrad aus dem traditionellen System 
vorgesehen. 

Auch diese schrittweise Beseitigung der literarischen Prüfungen alten Stiles schien die 
Majorität der Literaten noch nicht als definitive und unwiderrufliche Maßnahme zu über- 
zeugen. Die meisten sahen immer noch den althergebrachten Weg als den sichersten an; 
die neuenSchulen konnten sich nicht durchsetzen, und der dringend benötigte, in modernen 
Wissensgebieten vorgebildete Beamtennachwuchs fehlte nach wie vor. Das veranlaßte 
1905 sechs der höchsten Beamten, darunter Chang Chih-tung und Yüan Shih-k‘ai, ge- 
meinsam ihren Einfluß geltend zu machen und nun die sofortige Beseitigung des tradi- 
tionellen Systems zu beantragen. Dem Antrag wurde stattgegeben, und damit fand das 
traditionelle System definitiv sein Ende. Die letzten hauptstädtischen Prüfungen hatten 
1904 stattgefunden ?7. Die Prüfungsgrade blieben unverändert, konnten aber nur durch 
die erfolgreich bestandene Abschlußprüfung an den entsprechenden Schulen erworben 
werden. Wie sich bald zeigte, war aber mit der Aufgabe des traditionellen Systems auch 
die Berechtigung für die weitere Verleihung der alten Grade zweifelhaft geworden: Die 
alten Formen paßten nicht für den neuen Inhalt. Der neue Inhalt sprengte schließlich 
nicht nur die alten Formen, sondern das ganze Gebäude des traditionellen Staates, das 
diese Formen umgab. So hat die Beseitigung des Prüfungswesens wesentlich zum Zu- 
sammenbruch des traditionellen politischen Systems beigetragen. 


16 Auszugsweise Übersetzung bei T’eng-Fairbank, op. cit. Anm. 15, S. 206—207 

17 Eingabe und Edikt sind ins Englische übersetzt von John A. Ferguson, The Abolition of the 
Competitive Examinations in China, in: Journal of the American Oriental Society 27 (1906) 
1 st half, S.79—87. Vgl. ferner Otto Franke, Die Beseitigung des staatlichen Prüfungssystems in 
China, in: Ostasiatische Neubildungen (Hamburg 1911) $. 113—118. 
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Immer wieder hält man sich vor, ob Methodenfragen nur technische Angelegenheiten 
sind, als die sie landläufig behandelt werden, und ob es im Ablauf der Wissenschafts- 
geschichte allein entscheidend ist, daß das Handwerkszeug versachlicht und verfeinert 
wird, dessen Bedienung man erlernen kann. Gewiß, ganz unentbehrlich ist das großartige 
Arsenal von Arbeitsmitteln, das heute zur Verfügung steht, und wir vermögen dadurch 
einer Vergangenheit wirklich „gerechter“ zu werden als ehedem. Aber damit stecken wir 
schon mitten in einer eigentümlichen Problematik. Unsere Fähigkeiten zur gerechten Be- 
urteilung hängen doch wohl nicht nur von der technischen Ausrüstung, sondern auch von 
der Ausstattung, der Bereitschaft und dem Mut unseres Geistes selbst ab. 

Methode scheint einen doppelten Boden zu haben, sie ist nicht nur auf die praktische 
Anwendung, sondern ebensowohl auf theoretische Überlegung bezogen. Übersieht man 
diese Spannweite, so gerät man unvermeidlich in Unsicherheiten der historischen Begriffs- 
bildung. 

Wir glauben dies an der immer wieder auflebenden Diskussion über Profan- 
geschichte und Kirchengeschichte besonders deutlich zu beobachten. Einmal befindet sich 
die Kirchengeschichte der letzten beiden Jahrzehnte innerhalb des protestantischen Be- 
reiches in einer lebhaften Auseinandersetzung um ihre methodischen Grundlagen. Es 
braucht nur daran erinnert zu werden, daß sie durch die geringschätzige Haltung, die ein 
Karl Barth einnahm, und durch die entmythologisierenden Absichten eines historisch so 
intensiv arbeitenden Theologen wie Bultmann vor eine Existenzbefragung ganz neuer 
Art gestellt wurde. Die Begegnung der beiden wissenschaftlichen Bereiche Profangeschichte 
und Kirchengeschichte ist aber auch um so aktueller geworden, als die fortschreitende 
Vereinheitlichung der Menschheitsgeschichte auf den Geschichtsträger, genauer gesagt, 
auf das Verständnis des Wesens des Menschen überhaupt, zurückwirkt. Soll man Unter- 
schiede pflegen, wo alles darauf ankommt, die Einheit im anthropologischen Sinn zurück- 
zugewinnen, die durch allzu große Spezialisierung ohnedies bedroht ist? Handelt es sich 
bei Kirchengeschichte nicht um ein Teilgebiet der Gesamtgeschichte, das immerhin erst seit 
dem 16. Jahrhundert zur eigenen Disziplin entwickelt worden ist und jetzt wieder dem 
Gesamtbereich historischen Erkennens zugeordnet werden sollte? Organisatorische Maß- 
nahmen sind oft von symptomatischer Bedeutung; vor wenigen Jahren hat der Deutsche 
Historikerverband eine Sektion Kirchengeschichte neben manchen anderen Sparten ein- 
gerichtet. 

In vollem Bewußtsein der aktuellen Fragestellung beleuchtet R. Wittram * „Geschichte 
der Kirche und Geschichte der Welt“. Er bezieht eine bestimmte protestantische Position 
gegenüber einer bestimmten katholischen, die von Lortz vertreten worden ist und in der 


1 Reinhard Wittram, Das Interesse an der Geschichte. Zwölf Vorlesungen über Fragen des zeit- 
genössischen Geschichtsverständnisses (Göttingen 1958). 
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These gipfelt, zwar betreibe die Kirchengeschichte die gemeinsame, aller Geschichtswissen- 
schaft eigene Methode, aber ihre Prinzipien entnehme sie letzten Endes der Offenbarung. 
Auch die protestantische Kirchengeschichtsschreibung kommt ohne einen Kirchenbegriff, 
möge er auch noch so spiritualisiert sein, nicht aus, aber sie treibt die Unterwerfung unter 
die historische Methode doch sehr viel weiter. Der metaphysische Bereich wird, wie 
Wittram meint, als der wissenschaftlichen Erkenntnis unzugänglich abgetrennt bleiben 
müssen. Wittram setzt sich mit den einzelnen Richtungen der protestantischen Kirchen- 
geschichtsschreibung nicht näher auseinander. Er selbst bezieht die Position eines christ- 
lichen Existentialismus, lehnt jeden Versuch einer theologischen Deutung von Geschichte 
auch für die Kirchenhistorie ab und weist vor allem mit vollem Recht alle mystifi- 
zierenden Grenzüberschreitungen in eine „Metahistorie“ hinein zurück, aus der dann Ein- 
wirkungen auf das immanente Geschehen behauptet werden. Mit Luther nimmt er die 
Geschichte als in Gottes Händen befindlich, jedoch für seine Geschöpfe gänzlich undurch- 
schaubar entgegen; man könne keinerlei Eingreifen Gottes in den Weltverlauf im ein- 
zelnen objektiv nachweisen. Wohl gebe es den Glaubenssatz einer vom Anfang bis zum 
Weltende verlaufenden und zielgerichteten Heilsgeschichte, jedoch stehe dieser Glaubens- 
satz in keiner feststellbaren Beziehung zu irgendeinem tatsächlichen Vorgang in der Ge- 
schichte. Nur in der Form des religiösen Erlebnisses werde Glaubensinhalt subjektiv wirk- 
sam. Folgerichtig unterscheidet sich Kirchengeschichtsschreibung von der profanen nur 
durch die technische Sachgerechtigkeit gegenüber spezifischen Problemen, jedoch nicht 
grundsätzlich, nicht durch die Rückbeziehung auf verschiedenartige Seinsbereiche. 

Hier öffnet sich ein weites Feld, das der theologischen Kritik im einzelnen überlassen 
werden muß. Für den Profanhistoriker wird es bedeutsam sein, zu sehen, wie auch bei 
Wittram die alte Sehnsucht auftaucht, einen objektiven Geschichtsverlauf, die Sinneinheit 
der Menschheitsgeschichte nämlich, die vor dem’ Auge Gottes liegt, zu postulieren. Er 
verwahrt sich, da er als Historiker urteilen will, gegen ein theologisches Geschichts- 
verständnis auch innerhalb der Kirchenhistorie, er bringt jedoch gleichzeitig eine eigene 
theologische Einstellung, also eine subjektive Haltung, in sein Urteil mit ein. 

Bekenntnis ist sein gutes Recht, überdies versucht der Autor selbst, seine persönliche 
Befangenheit in diesem Punkt so deutlich wie möglich zu machen. Bei allem umsichtigen 
Abwägen, dessen er sich befleißigt, möchte man sich doch fragen, ob der komplizierte 
Vorgang des historischen Verstehens von ihm nicht zu einseitig gehandhabt wird. Ist eine 
bestimmte methodische Voraussetzung genügend beachtet worden, nämlich die kongeniale 
Entsprechung von Gegenstand und Aufnahmevermögen? Wendet man sie auf die eigent- 
lichen Objekte der Kirchen- und der Religionsgeschichte an, so bedeutet sie: Offen- 
barungsinhalte können schwerlich rational adäquat verstanden werden, vielmehr muß 
eine eigenständige religiöse Erkenntniskategorie bemüht werden. Es geht nicht an, daß 
aus Sorge um eine saubere Forschungsmethode die gesamte Kirchengeschichte sozusagen 
säkularisiert wird und daß man sie durch einen Vorhang abdichtet, hinter dem, unge- 
fährlich, weil unbegreiflich, das Übergeschichtliche sich abspielen mag. Die Vergangenheit 
hat Beispiele genug für eine derart rationale Kirchengeschichte geliefert, auch für den 
unbedenklichen Umgang, den die profane Wissenschaft mit religiösen Phänomenen ge- 
pflogen hat. Schillers Behandlung der „Jungfrau von Orleans“ ist auf dem Gebiet der 
Dichtung ein schlagendes Beispiel für den Zeitstil; man könnte sie die psychoanalytische 
Verfahrensweise des 18. Jahrhunderts nennen. An derselben geschichtlichen Erscheinung 
kann man sich freilich klarmachen, wie wenig es nun darauf ankommt, voreilig in eine 
Theodizee zu verfallen. Vielmehr sind die Methoden der Profanwissenschaft zweifellos 
auf weite Strecken hin auch bei der Erscheinung des Heiligen in der Welt brauchbar; 
schließlich führen sie allerdings unausweichlich zu den ontologischen Voraussetzungen. 
Gerade die neueste protestantische Kirchengeschichtsschreibung hängt mit der Anerkennung 
verschiedener Seinsebenen zusammen: sie kann die Autonomie der menschlichen Ver- 
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nunft, die von der Profanhistorie gefordert wird, nicht radikal durchführen. Man wird 
sich zwar sehr wohl darauf einigen können, daß die historische Methode sich zu bescheiden 
habe, sobald sie auf Phänomene aus metaphysischen Bezirken stoße; aber soll man daraus 
folgern, es gebe daher keine spezifisch theologische Methode, die nunmehr einsetzen 
müsse? Man würde damit doch nur die Möglichkeit religiöser Erkenntnisakte verkennen, 
also eine Art des Begreifens in Abrede stellen, die nichts zu tun zu haben braucht mit 
einem religiösen „Gefühlserlebnis“. 

Wenn der Theologe seine spezifische Methode verantwortet, so wird er dies wissen- 
schaftlich, also sachgerecht und wahrheitsbeflissen, tun. Sie ist ein Prozeß des Ver- 
stehens und Auffassens, Deutens und Urteilens eigener Art. Wittram lehnt in seiner Weise 
konsequent ein derartiges Arbeiten ab: „Die Kirchengeschichtsschreibung, die es vor- 
nehmlich mit den vom Wort Gottes ausgehenden Wirkungen, also mit der historischen 
Bezeugung Christi zu tun hat, unterscheidet sich von der Profanhistorie nicht durch ihr 
theologisches Wesen, auch nicht durch eine auszeichnende Ahnung des Übergeschichtlichen 
in der Geschichte, sondern durch die im Gesamtbereich des theologischen Systems er- 
worbene Fähigkeit, vom Gegenstand, den sie darstellt, sachgerecht zu reden.“ ? Auch die 
Heilszeugnisse sind ihm zufolge wissenschaftlich nur als Belege von Gesinnungen und 
Erfahrungen von Menschen zu verstehen. 

Noch einmal komme ich auf die kongeniale Entsprechung von Objekt und Subjekt, von 
historischem Gegenstand und historischem Betrachter zurück. Das sachgerechte Reden 
vom Gegenstand führt auch den Profanhistoriker bei seinen Vorstößen in das innerste 
Handeln der Menschen in die Randzonen seines spezifischen Erkennens, über die er, ge- 
rade wenn er sachlich bleiben will, hinüberblicken darf. Er wird die fremden Länder 
erblicken, die er ganz bewußt nicht betritt, und er wird sich an dieser Beobachtung immer 
wieder klarmachen müssen, daß die sogenannte Immanenz der Geschichte nur eine von 
ihm ausgebildete Arbeitshypothese ist, an der man freilich so lange irgend möglich fest- 
zuhalten hat, deren heuristischer, also relativer Charakter jedoch offenliegt. 

In einem umfassenderen Sinn, als Wittram selbst meint, möchte ich daher seinen Satz 
wiederholen: „Die Erfahrung zeigt, daß die Bindung an den Glauben den kritischen 
Sinn des Forschers nicht zu alterieren braucht.“ ® Die profane Geschichtsschreibung wird 
sogar erst dann die volle Kritik aufbringen, welche das eindringlichste Verstehen ein- 
schließt, wenn sie bereit ist, der theologischen Methode dort den Platz zu räumen, wo 
diese zuständig ist. Einzelne Figuren und ganze Bewegungen der mittelalterlichen Jahr- 
hunderte sind ja anders nicht sinngerecht zu begreifen, aber auch tief in die Machtge- 
schichte der Neuzeit reicht die Abhängigkeit von christlichem Glauben verschiedenster 
Schattierungen herein: Welt und Überwelt durchkreuzen sich. Das vieldiskutierte Problem 
der Begegnung von Politik und Religion bei Bismarck ist schwerlich aufzuhellen, wenn 
man es nur unter dem Gesichtspunkt des subjektiven Erlebnisses verfolgt und daher von 
vornherein theologische Ortsbestimmungen und Urteile als unzuständig abgelehnt oder 
überhaupt nicht bemüht werden. Was für den mittelalterlichen Profanhistoriker so nahe 
liegt, weil er sich der Verschränkung von weltlichen und geistlichen Lebensinhalten, von 
Phänomen und Symbol gar nicht entziehen kann, kommt auch auf den Vertreter der 
neueren Geschichte zu. Das so lebhaft erwachte Interesse für die Bedeutung von Herr- 
schaftsinsignien des Mittelalters, in denen sich tiefgreifende Überzeugungen verdichtet 
haben, mag ein Hinweis sein auf die Bereitschaft unserer Gegenwart, von den Polaritäten 
zwischen Himmel und Erde zu hören, in die das Menschenwesen zu allen Zeiten gebannt 
ist. Das 20. Jahrhundert fordert durch die Verhängnisse, die es mit sich brachte, den Be- 
trachter auf, die anthropologische Situation gerade dort auch theologisch zu durchleuch- 


2 Ebd. S.145. 
3 Ebd. S. 150, 
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ten, wo sie ausschließlich diesseitig orientiert scheint. Freilich darf dies nicht zu dem in 
Deutschland häufig anzutreffenden Hang verleiten, hintergründig zu werden, wo es nicht 
am Platz ist. In unklares Mystifizieren abzuirren, ja politische Verantwortungen zu ver- 
dunkeln, indem man die Ausflucht in theologisierende Geschichtsdeutung nimmt, wäre 
die schlimmste Gefährdung der Sauberkeit wissenschaftlichen Erkennens, um die es hier in 


jedem Fall geht. 


II 


Es gibt Zeitalter, in denen heilsgeschichtliches und profanhistorisches Geschichtsver- 
ständnis sich in bestürzender Dramatik begegnen, so daß der einer solchen Zeit ange- 
hörende Geschichtsdenker wahren Zerreißproben ausgesetzt ist. Selbstverständlich wird 
man im Barock auf diese Erscheinung stoßen; auch in Ländern, die, wie das Frankreich 
des 17. Jahrhunderts, sich einer scheinbar klassischen Selbstzucht unterwerfen, begegnen 
sich doch die Extreme. Mit glücklichem Griff hat Kurt Kluxen * eine der großen, längst 
bekannten, ja abgestempelten Figuren des ludovizianischen Zeitalters herausgegriffen: 
Bossuet, den Verteidiger eines zugleich theokratischen und diesseitig machtbewußten 
Absolutismus. Der Aufsatz zeigt, daß die sozusagen barocke Begegnung von Welt und 
Überwelt in solchen Persönlichkeiten von der Forschung noch nicht genügend erschlossen 
worden ist. Man könnte beispielsweise auch an einem noch bedeutenderen Denker, an 
Thomas Hobbes, feststellen, wie er immer wieder als der rationalistische Theoretiker der 
staatlichen Allmacht untersucht wird, während seine ethischen, ja eschatologischen Ziel- 
setzungen eines ewigen Friedens, geschweige denn seine theologischen Beweisführungen 
kaum beachtet oder als irrelevant abgetan werden °. 

Bossuet gilt, wie Kluxen gleich zu Beginn seiner Studie festhält, auch bei so feinsinnigen 
Beobachtern wie Löwith® zu sehr in traditionalistischem Sinn als augustinisch geprägter 
Geschichtstheologe und insofern als spezieller Gegenstand der Kirchenhistorie. Dem- 
gegenüber hebt Kluxen seine revolutionären Züge als politischer Theoretiker heraus. 
Insofern ist er Kronzeuge des damaligen, durchaus neuartigen französischen Staatswillens 
geworden. 

Um nun deutlich zu machen, worauf es mir hier ankommt, daß man nämlich in solchem 
Fall sozusagen auf zwei Gleisen fahren müsse, eine theologische ebenso wie eine profanwis- 
senschaftliche Hermeneutik sachgerecht zu betreiben habe, zitiere ich zunächst einige zu- 
sammenfassende Sätze Kluxens: „Die politische Theorie des Absolutismus war genötigt, 
von der Apotheose des göttlichen Herrscherrechts zu Antwort und Widerlegung überzu- 
gehen. Sie nahm dabei notgedrungen die Beweismittel der Gegner, ihre Wissenschafllich- 
keit und Modernität in sich auf und schwankte zwischen theologischer Fundierung und 
polemischer Rechtfertigung, zwischen transzendenter und innerweltlicher Begründung. 
In dieser bezeichnenden und ofl erzwungenen Verbindung von Transzendenz und Welt- 
lichkeit, die in allen Zweigen des geistigen Lebens, vor allem in Kunst und Literatur, zum 
Ausdruck gekommen ist, spiegeln sich die enormen Spannungen und Gegensätze der Zeit 
wider — alles das findet sich bei dem Theologen und aber auch bei dem Politiker Bossuet, 
so daß er das Höchste, nur noch theologisch Ausdeutbare mit dem Nächsten, wissenschafl- 
lich Faßbaren, Heilsgeschehen und Politik, in Beziehung zu bringen weiß. Er war Theo- 
loge von Format, aber auch politischer Theoretiker von Format. Daß er beides zugleich 


* Kurt Kluxen, Politik und Heilsgeschehen bei Bossuet. Ein Beitrag zur Geschichte des Kon- 
servativismus, in: HZ 179 (1955) S. 449 ff. 

® Kurt von Raumer, Ewiger Friede. Friedensrufe und Friedenspläne seit der Renaissance (Frei- 
burg/München 1953), geht auf Hobbes nicht ein. 

® Karl Löwith, Weltgeschichte und Heilsgeschehen. Die theologischen Voraussetzungen der Ge- 
schichtsphilosophie (1952). Jetzt in der Reihe Urban-Bücher, Nr. 2 (Stuttgart 1953). 
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mit gutem Gewissen sein konnte, ist seine eigentliche denkerische Leistung, die nur dem- 
jenigen sichtbar wird, der auch den anderen Bossuet zu würdigen weiß, nämlich den 
Kämpfer im Ringen alter und nener Geistesmächte.“ ? 

Gerade dem politischen Erziehungswerk Bossuets, der posthum (1709) veröffentlichten 
„Politique tir&e des propres paroles de l’Ecriture Sainte“, deren Titel man unbefangen 
als Theodizee deuten könnte, liegt ein weltliches Raisonnement zugrunde. Die Bibel 
dient, darauf weist Kluxen wiederholt hin, zur Rechtfertigung der vernunftmäßig ge- 
wonnenen politischen Prinzipien; im Gegensatz zu Augustin tritt hier, wo man es gar 
nicht erwartet hätte, ein immanentes Geschichtsverständnis auf. In Staatskunst will 
Bossuet unterrichten, er kann es nur, indem er ausdrücklich Heilsgeschehen und Welt- 
geschichte getrennt betrachtet: „Il est besoin, pour les bien entendre, de les detacher quel- 
quefois lP’une de l’autre, et de considerer tout ce qui convient 4 chacune delles.“ ® Die 
Ratschläge, die der große französische Kanzelredner für die Regierungskunst gibt, sind 
praktisch-psychologischer Art; ja sie sind von antiken Zyklentheorien beeinflußt und 
basieren auf einer ausgesprochen methodischen Scheidung zwischen „Histoire Sainte“ und 
„Histoire Profane“. Er übernahm sogar Hobbes’ zeitgenössische Lehre vom wölfischen 
Charakter des Menschen und begründete darauf die innerweltliche Notwendigkeit mon- 
archischer Gewalt. Kluxen verzichtet darauf, Bossuets Anschauung von den Macht- 
interessen in die vorausgegangenen französischen und italienischen Interessenlehren ein- 
zuordnen; er untersucht vielmehr die doppelte Weise des Argumentierens, indem Bossuet 
nicht nur an der Bibel die Richtigkeit seiner rationalen Thesen demonstriert, sondern 
umgekehrt auch als Theologe sich den normativen Regeln des Christentums und der Ge- 
schichte der Welterlösung zuwendet. Das Problem gipfelt darin, daß Bossuet keinen not- 
wendigen und gar im einzelnen nachweisbaren Zusammenhang von Weltgeschichte und 
Heilsgeschichte erkennen kann, daß er aber für das politische Handeln des Menschen 
allerdings eine Beziehung zum Seelenheil aufstellt, also den subjektiven Einklang der 
beiden Bereiche postuliert, die objektiv für das Erkennen weit auseinandertreten. Denn 
nur ganz selten ereignen sich solche Begnadungen wie zu seiner eigenen Zeit, wo der 
Allerchristlichste König als ein neuer Glaubensheld wie Konstantin und als ein politische 
Ordner wie Karl der Große zugleich auftrete. 

Wir verfolgen hier nicht weiter, wie Kluxen eine religiös unterbaute, aber nicht un- 
bedingt christliche konservative Ideenlehre bei Bossuet entwickelt. Das Entscheidende für 
unsere Fragestellung bleibt die fruchtbare Anwendung verschiedenartiger Kriterien, der 
theologischen sowohl wie der politisch-geschichtlichen, auf historische Erkenntnis, die der 
großartigen Spannweite einer barocken Persönlichkeit gerecht werden will ®. 


III 


Der historische Augenblick, in weichem in der Metternichzeit die moderne Geschichts- 
wissenschaft sich als „Historismus“, als methodische Erkenntnis der Geschichtlichkeit alles 
menschlichen Lebens, konstituierte, ist durch bestimmte zeitgeschichtliche Gegebenheiten 
belastet. Einmal ist es der deutsche Geistesraum, in welchem sich dieser für das inter- 
nationale wissenschaftliche Bewußtsein bedeutsame Augenblick ereignet. In der Abend- 
dämmerung der Goethezeit, mit ihrer merkwürdigen Mischung von idealistischer Philo- 
sophie und naturalistischem Erkenntnisstreben, von humanistisch-christlicher Bildungs- 


? Kurt Kluxen, op. cit. Anm. 4, $. 450 f. 

8 ]. B. Bossuet, Discours sur l’histoire universelle (Paris 1886) S. 116, zit. bei Kluxen, op. cit. 
Anm. 4, S. 454, Anm. 1. 

9 Noch Hubert Jedin ordnet Bossuet wie üblich in die augustinische Geschichtstheologie ein 
(in: Saeculum 5 [1954] S. 119 f}.). 
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tradition und technisch-sozialpolitischer Problematik, gelangt eine der großen geistigen 
Revolutionen der Neuzeit, die Meinecke die Bewegung des Historismus genannt hat, zur 
Reife. Zweitens ist der individualistische und protestantische Charakter der modernen 
Geschichtswissenschaft unverkennbar. Noch die Begriffsbildungen, die Meinecke dem 
Historismus, dem großen Thema seiner späteren Lebensjahre, angedeihen läßt, sind davon 
geprägt. Besonders deutlich wird dieser spezifische Zug am klassischen Theoretiker der 
deutschen Jahrhundertmitte, an Johann Gustav Droysen. Eine sehr persönliche, lutherisch 
unterbaute und vom deutschen Idealismus geformte Ethik durchzieht seine großartigen 
weltgeschichtlichen Konzeptionen. Sie gipfelt in der sittlichen Autonomie des verant- 
wortlich Handelnden und insofern göttlich Begnadeten. An dem streitbaren Gelehrten, 
der über ein universales Wissen verfügte, drückt sich prägnanter als bei Niebuhr oder 
Ranke der Idealtypus des methodisch sich Rechenschaft abfordernden deutschen Histo- 
rikers aus; es bedeutete noch ein geistiges Ereignis, als sein Enkel Hübner im Jahre 1936 
die Vorlesungsmanuskripte zu dem berühmten „Grundriß der Historik“ von 1858 ver- 
öffentlichte. 

Diese einleitende Bemerkung führt uns zu der Feststellung, daß keiner der deutschen 
Klassiker es der Mühe wert erachtete, sich mit der Problematik der Kirchengeschichts- 
schreibung auseinanderzusetzen. Die Tübinger Protestantische Schule von Ferdinand 
Christian Baur genießt bei Droysen nur die Ehre, wegen ihrer philologischen Quellen- 
kritik gerühmt zu werden. Der gleichzeitigen Katholischen Tübinger Schule um Johann 
Adam Möhler wird gar nicht gedacht; aber auch ältere protestantische Kirchenhistoriker, 
die methodologisch ergiebig sind, wie etwa Gottfried Arnold, bleiben unerwähnt. Die 
Profanhistorie deutsch-protestantischer Herkunft, die es zu Weltberühmtheit brachte, 
war selbstsicher genug, obgleich sie gerade in ihren führenden Vertretern noch christ- 
liche Luft atmete, ja sich offen zu ihrer Konfession bekannte. 

Unserer eigenen Zeit darf die grundsätzliche Auseinandersetzung mit der theologischen 
Schwester nicht erspart bleiben. Schon die Fülle der inzwischen angesammelten Be- 
obachtungen, wie sich auch bei den großen Vertretern des Historismus, die sich ihrer 
Objektivität rühmen, die Wertungen von den innersten Überzeugungen durchsetzt finden, 
würde dazu zwingen. Dringlich ist aber auch die Erarbeitung eines Geschichtsbildes, das 
unsere enger gewordene Welt von gegenseitigen Mißverständnissen und Antithesen be- 
freit. Wie viel wird heute an einer ökumenischen Geschichtsbetrachtung jenseits konfes- 
sioneller Vorurteile gearbeitet! Eine ökumenische Geschichtsbetrachtung jedoch, die die 
wechselseitigen Verketzerungen in der Deutung ganzer Jahrhunderte zu bereinigen sucht, 
sollte sich auch auf die Begegnung von Kirchen- und Profanhistorie erstrecken. 

Erst seit dem Ende des ersten Weltkrieges werden die Voraussetzungen einer derartigen 
Begegnung sichtbar, denn erst seit der kritischen Entfernung von dem landläufigen libe- 
ralen Protestantismus regt sich neuerdings eine ihrer Eigenart bewußte historische Theo- 
logie. Für den Protestantismus spielt ja wohl die Aufgabe des Auslegens und Verstehens 
der heiligen Texte, die ihrerseits geschichtliche Phasen ihrer Vergegenwärtigung durch- 
laufen, eine sehr viel größere Rolle als für den primär der sakramentalen Anwesenheit 
der Offenbarung zugewandten Katholizismus. So führt das hermeneutische Problem 
den protestantischen Theologen zu den Grundlagen seines Denkens nicht nur, sondern 
seines Glaubens. Gerhard Ebeling hat 1950 eine Standortbestimmung beider Konfessionen 
zu geben versucht und dabei dem Protestantismus, der wesensmäßig für das kritische 
Verhalten freie Bahn fordern muß, die entscheidende Position zugewiesen !%. Gerade 
indem er die Unterschiede in den Anschauungen und den Lehren der beiden Konfessionen 
einander gegenüberstellt, erweist er sich als ein ökumenischer Geist, der das gemeinsame 


10 Gerhard Ebeling, Die Bedeutung der historisch-kritischen Methode, in: Zeitschr. f. Theologie 
u. Kirche 47 (1950) S.1 ff. 
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Problem sieht: „Bei der historisch-kritischen Methode handelt es sich nicht einfach um 
eine größtmögliche Verfeinerung der philologischen Methoden, sondern um eine von 
neuen Denkvoraussetzungen herkommende kritische Auseinandersetzung mit der Über- 
lieferung.“ Es ist ihm keine Frage, daß Offenbarung in ontologischer Hinsicht ein spezi- 
fisches Geschehen ist und infolgedessen ihre Mitteilung und Vergegenwärtigung eine 
eigene Methode des Erfassens und Wiedergebens verlangt. Peter Meinhold hat vor 
kurzem !! ausgesprochen: „In dieser Tatsache, daß die Kirche übergeschichtlichen Cha- 
rakter trägt, gründet der Unterschied der Kirchengeschichte gegenüber aller Profan- 
geschichte.“ Nur muß Ebeling beklagen: „Die Theologie hat als historische Theologie im 
19. Jahrhundert die gleichen Erfolge, Schwierigkeiten und Gefahren durchlaufen wie die 
profane Geschichtswissenschaft. Sie befindet sich nicht im glücklichen Besitz einer eigenen, 
spezifisch theologischen Methode zur Lösung der hermeneutischen Aufgabe.“ Er sieht 
geradezu einen reformatorischen, dem 16. Jahrhundert noch nicht bewußt gewordenen 
Auftrag darin, sich in die so schwierige und differenzierte kritische Abwägung von 
Glaubensgut und rationalem Verständnis zu begeben und daran eigene Kategorien der 
Deutung, aber auch treffende Begriffsdefinitionen zu entwickeln. „Der Glaube ist der 
ganzen Anfechtbarkeit und Zweidentigkeit des Historischen preisgegeben“, und die 
Pionierrolle der protestantischen Theologie besteht eben darin, nicht von einem fest- 
gefügten Lehrgebäude aus urteilen zu können, nicht sich in unscharfe Analogien, so etwa 
die oft berufene analogia fidei, flüchten zu können. Soweit irgend möglich, wird sie sich 
der modernen kritischen Methode der profanen Geschichtswissenschaft bedienen, sie wird 
mit dieser darunter leiden, daß eine umfassende Hermeneutik noch gar nicht bearbeitet 
worden ist, und dann wird sie erst vor ihrer eigentlichen Aufgabe, dem paradoxen Sach- 
verhalt der Glaubensinhalte und Glaubensvorgänge, stehen. 

Meinhold befragt sich an dieser Stelle nach dem durch Jesus eingestifteten und durch 
pneumatische Kräfte fort und fort befruchteten Geschichtsbewußtsein. Es handelt sich für 
ihn nicht nur um den Glaubenssatz des heilsgeschichtlichen Weges der Gesamtgeschichte 
zu ihrer Vollendung unter der Herrschaft des wiedererscheinenden Erlösers, sondern zu- 
gleich um die allzeit wirkende Gegenwart dessen, der einmal in seinem Kreuzestod die 
„Zeit erfüllt“ hat. Die Profangeschichte ist diesem weltverwandelnden Ereignis nicht 
entzogen, wenn sie auch in ihren wissenschaftlichen Methoden ohnmächtig ist, es sach- 
gerecht zu erfassen. Die Kirchenhistorie mit ihrem wesensmäßig anderen Bewußtsein 
kann da allein Aussagen wagen. Aber wie weit darf sie sich vorwagen? 

Eben auf die Zweifelsfrage, die Wittram umtreibt, geht Meinhold hier nicht ausführ- 
licher ein, wie nämlich am einzelnen Ereignis die Theodizee nachgewiesen werden könne? 
Wenn Meinhold sich dem engeren Stoff der Kirchengeschichte, dem Erschließen der dort 
anstehenden religiösen Sinnzusammenhänge, zuwendet, so bleibt zunächst offen, inwiefern 
sich die Kirchengeschichte mit der Profangeschichte einlassen kann, ohne ihr fremde Prin- 
zipien aufzunötigen. Steckt nicht in jedem historischen Phänomen, das in die wahrhaft 
ökumenische Fülle des Lebens hineinreicht, eine wahre Not der Grenzbestimmungen, aber 
eben auch eine wahre Notwendigkeit, verschiedenartige Methoden heranzuziehen? Kann 
man sie gleichzeitig, aber unvermischt, handhaben? 

Befragen wir das zusammenfassende Werk Emilio Bettis von 1955 über Hermeneutik *?, 
so finden wir auch dort die Selbständigkeit einer theologischen Methode bejaht. Betti legt 
die Unterschiede der Interpretation des heiligen Gegenstandes durch die kirchliche katho- 
lische Offenbarung und die protestantische persönliche Erleuchtung dar. Er wirft Bult- 
mann die allzu einseitige existentialistische Position vor, wodurch gegen das hermeneutische 


11 Peter Meinhold, Grundfragen kirchlicher Geschichtsdeutung, in dem Sammelwerk „Die 
Katholizität der Kirche“, hrsg. von Asmussen u. Stählin (Stuttgart 1957) S. 133 ft. 
12 Emilio Betti, Teoria generale della interpretazione, 2 Bde. (Milano 1955) insbes. Capitolo IX. 
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Gesetz der Eigenständigkeit des Objekts verstoßen werde. Für Betti gibt es überdies eine 
in der menschlichen Natur angelegte Empfänglichkeit für Transzendenz. Die theo- 
logische Auslegungsmethode nun rückt er in nahe Verwandtschaft zur juristischen, denn 
bei beiden handele es sich nicht nur um das nachschaffende Verstehen, sondern überdies 
um die Anpassung erkannter Normen an das gegenwärtige Leben mit der Absicht, diese 
Normen zu verwirklichen. Weit über das historisch kontemplative Bemühen hinaus steht 
die hermeneutische Aufgabe der adäquaten Erschließung des Gegenstandes in einem dyna- 
mischen Wirkungszusammenhang, der das Subjekt beansprucht, bindet und verpflichtet. 

An diese Beobachtung vom normativen Charakter der theologischen Methode läßt 
sich nochmals die grundsätzliche Einsicht einer wachsenden Anzahl protestantischer 
Kirchenhistoriker, wie Ebelings, Meinholds, Benz’, Löwenichs, knüpfen, daß es sich bei 
dem theologischen Überlieferungsgut um etwas Einzigartiges handelt, das sich auch von 
juristischen Normen abhebt. Es ist nicht nur „überzeitlih“ im Sinn eines Wirkungszu- 
sammenhangs über lange Zeiträume hinweg, sondern es ist übergeschichtlich als das immer 
gegenwärtige Wort Gottes. Damit ist aber auch der subjektive Vorgang des Ergriffen- 
werdens ein schlechthin einzigartiger, der Zeit enthobener, ein Vorgang, der ganz rück- 
sichtslos gegenüber Ort und Zeit ins Zentrum der Existenz trifft. 

Neuerdings hat Meinhold !® sich noch eingehender mit dem gesamten Fragenkomplex 
befaßt, der seit 1945 unzählige geschichtsphilosophische und geschichtstheologische Re- 
flexionen durchzieht. Er nimmt die Arbeiten hervorragender protestantischer Forscher in 
kritische Sicht und erkennt unter ihnen dem in der Tradition Erich Seebergs stehenden 
Ernst Benz die „bisher weiteste Auffassung“ zu. Bei diesem weitet sich die Geschichte der 
kirchlichen Institutionen zu einer Geschichte der Frömmigkeit selbst und tritt daher auch 
mit anderen Weltreligionen, schon kraft ihrer Missionsidee, in Berührung. Auch auf katho- 
lischer Seite aber vermag Meinhold eine tiefgreifende Selbstbesinnung aufzuzeigen, die 
auch zu entscheidenden methodischen Klarstellungen führt. Oskar Köhler und Hubert 
Jedin haben sich von grundsätzlichen Positionen aus geäußert, die sich mit denen pro- 
testantischer Theologen, wie Kurt DietrichSchmidts, durchaus begegnen: Kirchengeschichte 
als Geschichte „des in der Welt fortwirkenden Christus“. So kann Meinhold sagen: 
»... eine vom Glauben gelöste, lediglich historisch kritische Betrachtung der Geschichte 
der Kirche wird einhellig abgelehnt.“ Wenn Jedin in einer Abhandlung '* einen Rück- 
blick auf die Kirchengeschichte von Eusebius ab wirft und das Auseinandertreten von 
heilsgeschichtlicher Schau und kritischer Methode bis zur Säkularisierung sowohl der 
Kirchen- wie der Profangeschichte in Phasen einteilt, so kann auf das neueste Werk eines 
protestantischen Theologen ergänzend hingewiesen werden 15: Werner Kümmel stellt in 
den Mittelpunkt seiner Geschichte der neutestamentlichen Exegese eben das hermeneutische 
Problem, das nach mancherlei textkritischen Anläufen in Deutschen wie Semler und 
Michaelis im 18. Jahrhundert voll aufbricht. Die moderne Selbstbefragung, wie sie sich 
in der Begegnung von theologischen und historisch-kritischen Methoden ereignet, weckt 
zugleich die Erinnerung an die Herkunft, ja sie läßt sich als Epoche in einem seit zwei 
Jahrhunderten auf und ab ebbenden Widerstreit sehen. 

Um so aktueller erweist sich Meinholds persönliche Stellungnahme zu der immer offen- 
bleibenden, immer bedrängenden Frage, inwiefern denn nun der fortwirkende Christus 
wissenschaftlich nachweisbar manifest werde. Auf dem Weg über moderne Geschichts- 
philosophien wie die von ihm herangezogenen eines Collingwood, Toynbee und Jaspers 


1% Peter Meinhold, Weltgeschichte — Kirchengeschichte — Heilsgeschichte, in: Saeculum 9 (1958) 
Heft 3/4. 

2 Hubert Jedin, Kirchengeschichte als Heilsgeschichte?, in: Saeculum 5 (1954) S. 119 ff. 

1% Werner Kümmel, Das Neue Testament. Geschichte der Erforschung seiner Probleme (Frei- 
burg/München 1958). 
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kommt man doch nur zu einer postulierten, nicht aber zu einer kritisch erwiesenen Sinn- 
einheit der Geschichte; auch für die Kirchengeschichte ist es leicht, im Großen verweilend 
mit Jedin die innere Konsequenz zu ziehen, daß der universale Charakter des christlichen 
Heilsauftrages die Sinnmitte der Weltgeschichte bilde. Der Anspruch an eine differen- 
zierte Methodik ist außerordentlich. Wenn Meinhold die existentialistische Haltung Bult- 
manns rühmt und dem von Geschichte in seiner Persönlichkeit ständig betroffenen Men- 
schen die Geschichtslosigkeit als eschatologischen Zustand der Lösung wünscht, so will er 
damit nur die eine Seite eines wahrhaft umfassenden Themas bezeichnen. Die Verkürzung 
der Heilsgeschichte auf einen jeweils millionenfach sich subjektiv ereignenden Entschei- 
dungsvorgang wäre schwerlich geeignet, ihrer objektiven Bedeutung näherzukommen: 
nur von dort her aber ist ein Seinsverständnis und damit auch das hermeneutische Wagnis 
in seiner ganzen Fülle möglich. Meinhold sieht sich konsequenterweise zu kritischen 
Auseinandersetzungen mit Bultmann gedrängt, der nur den je und je eschatologischen 
Augenblick des Glaubens isolierend herausstellt. Denn der Vollzug des Glaubens spielt 
sich nicht nur im einzelnen ergriffenen Menschen, sondern inmitten eines geschichtlichen 
Raumes und unter Formen der Vermittlung ab, wofür die Bezeichnung „Kirche“ hin- 
weisend wird. Erst wenn man sich dieses ständigen Zusammenhanges bewußt wird, ist die 
Einheit der Geschichte unter Gottes Augen, von der auch Wittram spricht, gesichert. Im 
Unterschied zu Wittram wagt daher Meinhold, den Einbezug der Transzendenz auch für 
die wissenschaftliche Methodik vorzuschlagen. Kirchengeschichte und Profangeschichte 
erhalten ihre Rangordnung im Kosmos Geschichte. Dessen Kern bildet die Heilsgeschichte, 
wie sie subjektiv vom Gläubigen erlebt und objektiv von Gott an jedem einzelnen und 
an der gesamten Welt vollzogen wird. Von da ausgehend, besteht die Thematik der 
Kirchengeschichte in der jeweiligen Vergegenwärtigung des christlichen Logos; aber auch 
die profane Weltgeschichte kann nicht mehr autonom erklärt werden, sondern befindet 
sich unaufhörlich in metaphysischer Rückbeziehung. Die Funktion der Kirchengeschichte 
besteht geradezu in der Gewährleistung der Sinneinheit der Universalgeschichte, sofern 
dies überhaupt ein menschliches Unterfangen sein kann; sie erhält eine Art Wächteramt 
zugewiesen, dessen genauere Abgrenzungen freilich noch ausstehen. Hier liegen für alles 
weitere erkenntnistheoretische Bemühen die dringlichsten Aufgaben. 

Am Kirchenbegriff, so hatte Wittram treffend hervorgehoben, entscheidet sich letzten 
Endes unsere Problemstellung. Dank einem Kirchenbegriff, der zugleich pneumatischen 
und institutionellen, zugleich geschichtlichen und existentiellen Charakter trägt und den 
er bei Bultmann vermissen muß, stößt Meinhold in das Zentrum einer nun einmal mit 
der Menschwerdung des Gottessohnes untrennbar verbundenen Geschichte der Menschheit 
vor und orientiert den Profanhistoriker wie den Kirchengeschichtler an einem Auftrag, 
der bei aller methodischen Arbeitsteilung nur als gemeinsamer verstanden werden kann *®. 

Kehren wir für eine Schlußbemerkung noch einmal zu der geradezu schismatischen 
Situation zurück, die, im ganzen gesehen, heute noch kennzeichnend ist! 


IV 


Kirchliche und profane Gescichtsschreibung haben sich in sehr bedauerlicher Weise aus- 
einandergelebt. Da und dort könnte man sagen, sie betrachteten sich gegenseitig als hoff- 
nungslosen Fall. Wer der Meinung ist, er könne als Theologe die Transzendenz in seinen 
Forschungsbereich einbeziehen und eine eigene Methodik entwickeln, die sich vor allem 
auf ein subtiles Argumentieren nach Analogien stützt, wird mit begreiflicher Skepsis auf 
den blicken, der die historisch-kritische Arbeitsweise für die allein legitime hält. Der 


16 In ähnliche Richtung wie Meinhold weist Oskar Köhler mit seinem Grenzbegriff der 
Kirchengeschichte als etwas „Mittlerem“ zwischen Heils- und Weltgeschichte in seinem Aufsatz 


„Der Gegenstand der Kirchengeschichte“, in: Histor. Jahrbuch 77 (1958) S. 254 ft. 
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Profanhistoriker hat weithin die vom heiligen Gegenstand ergriffene kirchliche Geschichts- 
schreibung aus seinem Wissenschaftsbestand ausgeklammert. Es kommt auch in den Dar- 
stellungen der Historiographie kaum mehr zu Begegnungen zwischen den beiden Diszi- 
plinen. In Srbiks großem nachgelassenen Werk 17 genießt die Kirchengeschichtsschreibung 
nur die Ehre, neben Literaturgeschichte und Kunstgeschichte erwähnt zu werden: nichts 
von der grundsätzlichen Bedeutung und Tiefe, die das hermeneutische Problem gerade 
durch sie gewinnen‘kann, ja eben durch sie gewinnen sollte! In meinem eigenen dokumen- 
tarischen Sammelwerk über Geschichtswissenschaft bewegte ich mich in denselben Bahnen 
der Vernachlässigung *%. Um so notwendiger ist es, daß von philosophischer Seite die 
gegenseitige fruchtbare Spannung als ein unentbehrliches Element eines universalen Ge- 
schichtsbewußtseins herausgestellt wird. Denn anders als durch die nicht ruhende Frage 
nach der Geschichtsmächtigkeit der Transzendenz wäre das unserem Kulturkreis zuge- 
hörige und in ihm schlechterdings einzigartige Geschichtsbewußtsein nicht entstanden, 

Troeltsch hatte einst in den jüdischen Propheten eine der vier Grundkräfte der abend- 
ländischen Kultur erkannt. Wenn heutzutage Jaspers auf die prophetische Religion des 
Judentums mit ihrer unvergleichlichen Unbedingtheit verweist und sie der griechischen 
Geistigkeit gegenüberstellt, so begibt er sich in die Schule der hegelschen weltgeschicht- 
lichen Konzeption. Hegel hatte in dem radikalen Sündenbewußtsein der Propheten an- 
gesichts der Vollkommenheit eines richtenden Gottes, in der Trennung von Relativem 
und Absolutem, einen der Ursprünge des Sich-selbst-Bewußtwerdens und damit des Er- 
fassens der geschichtlichen Existenz gesehen: „Damit ist wesentlich erst eine eigentlich 
geschichtliche Ansicht vorhanden; das Natürliche, Sünde ist an seinen Platz gestellt, in 
Gestalt zu einer Endlichkeit aufgefaßt, und damit ist das geschichtliche Prinzip ge- 
wonnen.“ *% Für Jaspers ist es keine Frage: „Der Mensch ist durch Geschichte zu dem 
Wesen geworden, das über sich hinausdrängt. Erst in der Geschichte hat er seine hohe 
Aufgabe ergriffen.“ „Mit dem Sprung zur Geschichte wird die Vergänglichkeit bewußt.“ 
„Die Juden und die Griechen schufen die Grundlage des Abendlandes.“ ?° Jaspers mag im 
einzelnen die Propheten in unzulässiger Weise individualisiert und dem Durchbruch zum 
„eigentlichen“, zum selbständig denkenden Menschen, auf den er so viel Wert legt, ange- 
glichen haben. Die überragende Bedeutung der prophetischen Aussagen ist ihm nicht ent- 
gangen; er hat aus der Krisensituation seiner eigenen Zeit den Blick für die fast unerträg- 
liche Begegnung mit dem Problem der Vergänglichkeit geschärft, das jene einzigartigen 
Rufer in der Wüste umtrieb. Die Propheten des Alten Testaments lebten aus der un- 
mittelbarsten Zukunftserwartung, vor der ihr Volk, das Bundesvolk, bestehen sollte. Gibt 
es einen tieferen Anlaß zur Selbstbefragung dieses Volkes im Blick auf gegenwärtiges, 
zurückliegendes und zukünftiges Handeln? Martin Buber formuliert einmal: „Die wesent- 
liche Aufgabe der Propheten Israels war nicht, eine bereits festgelegte Zukunft vorherzu- 
sagen, sondern Mensch und Volk in Israel jeweils in die Alternative zu stellen, die der 
Situation entspricht. Es wird nicht angekündigt, was unter allen Umständen geschehen 
wird, sondern was geschehen wird, wenn die Hörer der Botschaft den Willen Gottes ver- 
wirklichen, und was geschehen wird, wenn sie sich der Verwirklichung seines Willens 
verweigern.“ 


1? Heinrich von Srbik, Geist und Geschichte vom deutschen Humanismus bis zur Gegenwart, 
2 Bde. (München 1951). 


18 Fritz Wagner, Geschichtswissenschaft (Freiburg/München 1951). 


1% Hegel, Philosophie der Weltgeschichte, ed. Lasson, Bd. II, S. 455. Vgl. auch Eric Voegelin, 
Order and History I: Israel and Revelation (1956). 


y Karl Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, jetzt in der Fischer Bücherei (1955), 
passim. 


21 Zitiert in: Herder-Korrespondenz, Jg. XIII, Heft 1, S. 20. 
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Wie weit war man in Palästina von der griechischen Bejahung des existierenden Kosmos 
von Mensch und Natur entfernt! Was dort zur realistischen Beobachtung und rationalen 
Bewältigung führte, riß hier in eine innere Welt der Kämpfe sub specie aeternitatis. Das 
eschatologische Ziel des geschichtlich handelnden Gottes wurde zum Ausgangspunkt eines 
auf Sinngebung orientierten Geschichtsbewußtseins; die politische Geschichte des jüdischen 
Volkes wurde als heilsgestiftet und heilsgebunden, von einem gegenwärtigen zu einem 
künftigen Aon verlaufend empfunden. Selbst die umgebenden Großreiche wurden auf 
diesen Verlauf bezogen. 

Karl Löwith warnt mit Recht davor, aus einem solchen Verhalten, das von der christ- 
lichen Sorge um die Einzelseele noch weit entfernt war, das moderne historische Bewußt- 
sein einfach abzuleiten °?. Säkularisiertes geschichtliches Denken, wie es unter uns üblich 
ist, liefert ja den besten Beweis, wie verständnislos es dem jüdischen Messianismus, der 
Heilsgeschichte gegenüber, geworden ist. Doch der Blick auf ein Ende, das Einbezogen- 
sein in einen Ablauf, wurde mit dem Ruf zur Rechenschaft unverlierbar mitgegeben, die 
Besinnung auf geschehenes und kommendes Handeln wurde eingeimpft. Erst dank dieser 
Mitgift konnte das Abendland sich anschicken, geschichtlich, also verantwortungsbewußt 
in Raum und Zeit als Schöpfungsordnungen, zu leben. Für Augustin ist Geschichtsver- 
ständnis zur zentralen Seinsfrage geworden, die im Paradox ihres geschichtlich-über- 
geschichtlichen Charakters steht. 

Postuliert man die Immanenz der Geschichte als weltanschauliche Prämisse, der sich der 
Forscher unterwerfen müsse, statt in ihr nur ein Denk- und Arbeitsmittel zu sehen, so 
verschließt man sich der Herkunft des abendländischen Geschichtsbewußtseins selbst. Eine 
„Entmythologisierung“ dieser Art, wie sie ein Croce und ein Collingwood vornehmen, 
ist eine wissenschaftliche Selbstverkürzung, gegen die eine eigenständige Kirchengeschichts- 
schreibung ebenso wie eine hermeneutisch vollentwickelte Profanhistorie Stellung be- 
ziehen sollten. 


22 Karl Löwith, op. cit. Anm. 6, S. 179. 
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Mit 10 Abbildungen 


Von 
EMMA BRUNNER-TRAUT 
Tübingen 


„So pflegen Kinder und Volk das Große, das Erhabene in 
ein Spiel, ja in eine Posse zu verwandeln, wie sollten sie 
auch sonst imstande sein, es auszuhalten und zu ertragen?“ 


Goethe, Dichtung und Wahrheit. 


EnnoLittmann f, dem Meister und Freund. 


Einleitung 


Religion und Märchen sind die tiefsten Aussagen eines Volkes. Religion und Märchen 
— die an entgegengesetzten Enden stehen? Was mit der ganzen Kraft des Glaubens die 
himmlischen Mächte erfährt und preist — darf es in einem Atem genannt werden mit der 
freien Lust am Spiel, dem einfältigen Fabulieren, genährt aus abergläubischer Scheu und 
Urteilsmangel? 

Wir meinen nicht, daß diese beiden sich so gegenüberstehen, vielmehr, daß sie ganz 
nahe aneinanderrücken und sich zeitweise sogar decken, wenn wir das Märchen in seinem 


Abkürzungsverzeichnis zu den Anmerkungen 


Bolte-Polivka: J. Bolte und G. Polivka, Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmärchen der 
Brüder Grimm, Bd. 1—5 (Leipzig 1913—1932). 

E. Brunner-Traut, Bildostraka: E.Brunner-Traut, Die Altägyptischen Scherbenbilder (Bildostraka) 
der deutschen Museen und Sammlungen (Wiesbaden 1956). 

Bull.M.R.: Bulletin des Musees royaux d’Art et d’Histoire (Bruxelles). 

Dähnhardt: O. Dähnhardt, Natursagen. Eine Sammlung naturdeutender Sagen, Märchen, 
Fabeln und Legenden, Bd. 1—4 (Leipzig 1907—1912). 


FIFAO: Fouilles de l’institut frangais du Caire (Kairo). 

JEA: The Journal of Egyptian Archeology (London). 

MDOG: Mitteilungen der Deutschen Orient-Gesellschaft zu Berlin (Berlin). 

MIFAO: Memoires publies par les membres de P’institut frangais d’archeologie orientale 
du Caire (Kairo). 

OLZ: Orientalistische Literaturzeitung (Leipzig). 

PSBA: Society of Biblical Archeology. Proceedings (London). 

VA: J. Vandier d’Abbadie, Catalogue des Ostracas figures de Deir el-Medineh, in: 


Documents de Fouilles publ. par les membres de l’institut frangais d’arch&ologie 
orientale du Caire (Kairo 1937—1958). 


WZKM: Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes (Wien). 
ZAS: Zeitschrift für Ägyptische Sprache und Altertumskunde (Leipzig). 
ZDMG: Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesellschaft (Leipzig und Wiesbaden). 
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echten Sinn verstehen. Daß es daneben ein anderes Märchen gibt, soll auch — und dies 
sogar vornehmlich — behandelt werden. Dieses andere Märchen, wissenschaftlich gesagt: 
die sekundäre Nachbildung, es ist eine Art Kehrseite der Religion, insofern es ergötzen 
will und den Schelm einlädt, es selbst zu Possen zu wandeln. Aber auch diese Art von 
Märchen, das den Volksgeist naiv ausplaudert, offenbart menschliches Sinnen in seiner 
Tiefe. 

Darum ist es mir eine willkommene Aufgabe, von dem Märchen sprechen zu sollen, das 
wir mit unserem Thema in seiner Wurzel bloßzulegen hoffen, und als Keim zu erkennen 
von vielen schönen Blüten, deren Duft uns noch heute umgibt. Es ist die altägyptische 
Tiergeschichte und Fabel, zu deren Betrachtung wir uns aufmachen. Dazu sei vorweg- 
genommen, daß wir Bildern und Geschichten von Fabelwesen, dem Phönix, Greifen oder 
anderen Mischgestalten und Phantasiegebilden hier nicht nachspüren. 

Daß dieses Thema jüngst ins Blickfeld getreten ist ', verdanken wir neuen Grabungs- 
funden, wie sie eingeleitet wurden durch die Deutsche Expedition von 1913 in Dir el- 
Medine unter der Leitung von Georg Möller. Dort, wo die an den Königsgräbern von 
Theben arbeitenden Künstler ghettoartig geschlossen angesiedelt waren, wurde auf den 
Müllhaufen der kleinen Stadt mit den sogenannten Bildostraka das Material aufgedeckt, 
von dem der neue Impuls ausgegangen ist. 

Meist handgroße Platten aus Kalkstein, wie sie vom Felsgebirge Thebens abblättern, 
benützten die Maler anstelle des kostbaren Papyrus als wohlfeiles Notizpapier, um dar- 
auf Skizzen, Studien, Entwürfe und Kopien, auch Pinselübungen oder Votivbilder zu 
zeichnen. Köstliche Szenen, wie sie uns aus der Großkunst vielfach nicht überliefert sind, 
bieten nach dreieinhalb Jahrtausenden in der Hand des Archäologen wichtige Quellen, 
darunter diejenigen, an denen der Märchenforscher sich labt: Das sind die Ostraka mit 
Szenen redender und wie Menschen handelnder und meist menschlich gekleideter Tiere. 
Ehe wir die Bilder im einzelnen vorstellen, sei mit dem Denkmälerbestand als ganzem 
kurz bekannt gemacht. 


I 
DREH LOTOTLSIECHEZOUEDEEN 


Unter dem Namen „Satirische Papyri“ kennen wir seit langem drei Dokumente, die 
den gleichen Motivschatz darbieten: die Papyri von London, Turin und Kairo® aus 
der Zeit der 19. und 20. Dyn. Dazu gesellen sich die „Kleine Schminktafel“ aus Hierakon- 


ı R. Würfel, Die ägyptische Fabel in Bildkunst und Literatur, in: Wiss. Zeitschr. d. Univ. 
Leipzig (Leipzig 1952/53) S.63. Vgl. E. Brunner-Traut, Ägyptische Tiermärchen, in: ZAS 80 
(1955) S.12—32; außerdem E. Brunner-Traut, Tiermärchen im Alten Ägypten, in: Universitas 
(Stuttgart 1955) Heft 10, 1071—1078. 

2 Veröffentliht von E. Brunner-Traut, Die altägyptischen Scherbenbilder (Bildostraka) 
(Wiesbaden 1956). Die Grabung wurde nach dem ersten Weltkrieg vom französischen Institut 
zu Kairo übernommen und das Fundgut in jahrzehntelanger Arbeit sorgfältig untersucht. Die 
Publikation der von den Franzosen in D£r el-Medine ausgegrabenen Bildscherben wurde bear- 
beitet von J. Vandier d’Abbadie, Catalogue des Ostraca figures de Deir el-Medineh (Documents 
de Fouilles publ. par les membres de l’institut frangais d’arch&ologie orientale du Caire, Band II, 
Kairo 1937—1946). . 

3 R. Lepsins, Auswahl (Leipzig 1842) Taf. 23 und J. H. Breasted, Geschichte Ägyptens (Phai- 
don-Ausgabe, Zürich 1936) Abb. 273. Ausschnitt bei J. Capart, Makit, 5.70 f. 159, 161. 

4 R. Lepsius, Auswahl (Leipzig 1842) Taf. 23, verbessert von E. Brunner-Traut in: ZÄS 80, 
Taf. III; dazu die Bemerkungen dort, S. 19 f. 

5 ZAS 35, Taf. 1, S.. 140f. und teilw. in Encycl. Photogr. de l’Art, Le Musee du Caire 
(Editions TEL 1949) Abb. 163 und Melanges Maspero I (MIFAO 66, Kairo 1934—1954) S. 673, 
Taf. 2d sowie J. Capart, Makit, $. 152. 
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polis aus der Frühzeit Agyptens, also dem Ende des 4. Jahrtausends, als das älteste ein- 
schlägige Denkmal ®, zwei Rollsiegel aus der 5. Dyn. ? und ein anderes, das wohl aus der 
Hyksosperiode stammt. Amarna hat uns Kinderspielzeuge geliefert, die in den Kreis 
unserer Betrachtung gehören °; andere kleinplastische Zeugnisse, meist aus Fayence, stam- 
men aus dem Mittleren Reich bis in die Spätzeit. Ein griechisches Tongefäß des Berliner 
Museums ° und eine Terrakotte aus Kopenhagen aus der griechisch-römischen Epoche '* 
beschließen die Zeugnisse, soweit sie zu volkstümlichem Überlieferungsgut gehören. Aus 
der Großkunst stammen neben der oben erwähnten frühgeschichtlichen Schminkpalette das 
Relief vom Tempel Schepenupets III. aus Medamöd (25. Dyn.)*, das leider nur fragmen- 
tarisch und ohne Zusammenhang auf uns überkommen ist, sowie eine koptische Kalkstein- 
malerei (früher: Kairo, Agypt. Museum 1121, heute: ebd., Koptisches Museum 8441)"®, die 
bereits ins 7./8. nachchristl. Jahrhundert hineinragt und zeitlich die Brücke schlägt zu 
entsprechenden literarischen Zeugnissen aus dem orientalischen Mittelalter bis herauf in 
die Gegenwart. Doch davon später. Ein Relief aus Dakke wird besonders zu würdigen 
sein 1%, ebenso haben wir die musizierenden Tiere in den Kapitellen später Tempel zu 
beachten. 

Dieser Bestand wird nun vermehrt durch die reiche Fülle neu gefundener Ostraka. 
Weitere Bildscherben alten Museumsbestandes, so in Brüssel, Kairo, Turin, aus der Samm- 
lung Abbott, jetzt in New York, in Philadelphia, und andere später zu nennende kom- 
men hinzu. Demgegenüber findet sich in den Gräbern — im übrigen die Hauptquelle 
ägyptologischer Kenntnisse — so gut wie kein Hinweis auf unser Thema, wenn wir nicht 
die witzige Behandlung der Lieblingstiere so auffassen wollen *5. Einen Fingerzeig auf 
unseren Gegenstand indes gibt die spielende Schreibung später Hieroglyphen, die mit 
ihren tragenden, musizierenden oder anderswie menschlich handelnden Tieren dem glei- 
chen Gedankenkreis entwachsen sein dürften ?®, 

Wir liefern zunächst die Beschreibung der Einzelstücke, vor allem derer, die sich durch 
größere Kompositionen auszeichnen; anschließend seien die Motive der verschiedenen 
Denkmäler in Gruppen zusammengefaßt, ehe wir versuchen, die Vorstellungen zu er- 
klären und zu deuten. 


A. Beschreibung der Denkmäler 


Auf der Schminktafel aus Hierakonpolis 1? spielt ein gegürteter Schakal einer 
Giraffe, einem Wildstier, Steinbock und Greifen zum Tanze auf. Hände und Füße des 
Musikanten sind menschlich gebildet 18. 


8 S. Schott, Hieroglyphen, in: Abh. d. Wiss. u. d. Lit. (Mainz 1950) Nr. 24, Taf.1 = J. E. 
Quibell, Hierakonpolis II (London 1902) Taf. 28. 

° H. Junker in: M&langes Maspero, op. cit. Anm. 5, S. 267 ff. mit Abb. 2, $. 269; ZAS 80, S. 18, 
Abb. 2, sowie Brit. Mus. 59430 = ZAS 80, S. 18, Abb. 3. 

® J.Capart in: Comptes-Rendus de l’Academie des Inscr. et Belles-Lettres (Paris 1956) 
5.30, Abb. 5 — ZAS 80, $. 28, Abb. 6. 

® H. Frankfort und J.D.S. Pendlebury, City of Akhenaton, Part II (London 1933) Taf. 31, 
3, 4, 7 sowie andere später zu nennende. 

10 R. Würfel, op. cit. Anm. 1, S. 156, Abb. 9a. 

11 M. Mogensen in: ZAS 57 (1922) S.87 f. und La Glyptoth&que Ny Carlsberg, La Collection 
eg. (Kopenhagen 1930) Taf. 52, Nr. A 388. 

% F. gr de la Rogue, M&damoud 1930 (FIFAO VIII 1, Kairo 1932) Taf. 6, Abb. 54 f. 
und S.73 f. 

13 ZAS 80 (1955) Taf. I, Abb. 1. 13 5, u. S. 153 mit Anm. 186, 15:5, u. S.135, Nr. 16, 

16 Zu. den Affen vgl. Anm, 35, 54, 269c u. d. 17,53 ,Anm.i6: 

18 Das ist allerdings keineswegs ein Grund, deshalb in dem Wesen einen maskierten Menschen 
zu sehen (so M. Murray, Ritual Masking, in: Melanges Maspero I, op.cit. Anm.5, $.251 ff.). Die so 
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In der oberen Hälfte der Tierpalette küssen sich Löwe und Gazellen, andere Tiere und 
Fabelwesen ergänzen die vorgeschichtliche Darstellung wohl zu einem Sinnbild friedlichen 
Beieinanders, wie es im Reiche des Märchens möglich ist — oder im Paradies —, während 
die Rückseite der gleichen Prunktafel mit Jagd und Verfolgung der Tiere die grause 
Wirklichkeit der streitbaren Welt widerspiegelt ?°. 

Die beiden Rollsiegelaus dem Alten Reich 2° zeigen je einen hockenden Affen als 
Flötenbläser. Die Musikanten sitzen auf der Siegelfläche neben anderen liegenden, stehen- 
den oder laufenden Tieren. Auf dem Siegelzylinder der Hyksoszeit ?t spielt ein Esel (?) 
die Standharfe zum Tanz (?) eines federgeschmückten Affen (?); ein löwenähnliches Flügel- 
tier singt dazu mit weit offenem Maule und vorgestreckter Zunge. Daß die übrigen Tiere 
der Bildfläche — Schlange, Krokodil, Vögel, Igel und Gazelle — sowie die hineingestreu- 
ten glückbringenden Zeichen im Sinnzusammenhang mit der musischen Szene stehen, ist 
zu vermuten. 

Die drei Papyri, von denen jetzt die Rede sein soll, sind, kühn gesagt, die ältesten 
illustrierten Witzblätter der Welt. Sie bieten mit der großen Zahl von Einzelszenen eine 
Art kursorischer Übersicht der Themen. Der Londoner Papyrus, ein Fragment 2, vereint 
eine Reihe häufig wiederkehrender, also beliebter Motive. Steinbock und Löwe machen 
miteinander ein Brettspiel (Abb. 6); ein Schakal, den Hirtenstab mit dem Futtersack ge- 
schultert, hütet die Ziegen und bläst dabei ein Liedchen auf der Doppeloboe; eine Katze 
treibt mit einem Stecken Gänse vor sich her. Der Löwe nähert sich liebeslustig einem Huf- 
tier (Esel oder Gazelle?) im Bett; Katzen hantieren in der Küche. Zwischen dem Löwen 
vor einem Mischkrug auf der einen Seite und Nilpferd auf der andern ist die Szene 
wiedergegeben, die uns noch viel beschäftigen wird: Zwei Katzen bedienen und bekuren 
eine Dame Maus auf einem Sessel. Bemerkt sei, daß der Löwe in allen drei Rollen das 
Maul offen hat, zu Rede oder Sang. 

Der wenig gut erhaltene Papyrus in Turin ?® bietet neben den Tierszenen — durch eine 
Vertikale von ihnen getrennt — den sogenannten „obszönen“ Teil, also Bilder der nie- 
deren Kunst, die das Volk belustigt oder doch jedenfalls nicht salonfähig ist. Auf dem 
uns interessierenden Abschnitt sehen wir Tiere — Hündin, Katze, Vogel —, die unter der 
Wache eines Büttels in die Gefangenschaft abgeführt werden; Katzen hantieren in einer 
Küche — wenn wir die Szene als Fortsetzung lesen dürfen: als (gefangene) Sklaven. Alle 
Tiere halten das Maul offen, der Büttel, um zu schreien, die Gefangenen klagend. — Ge- 
fesselte Tiere werden von einem knüppelbewehrten Esel (?) vorgeführt, dann verprügelt; 
Rind (?) und Katze opfern vor einem Esel. — Die anschließende Tierkapelle (Abb. 4) ist 
besetzt mit einem Esel als Harfner, einem Löwen mit der Leier, dem Krokodil als Lauten- 
spieler und einer Meerkatze, die die Doppeloboe bläst; der Löwe singt zu diesem Konzert 
mit weit offenem Maule „aus voller Kehl und frischer Brust“. Das Hebern einer Flüssig- 
keit in Krüge ist die letzte der erhaltenen Szenen des oberen Streifens. — Darunter folgen 
sich: eine flehende (?) Katze hinter einem Streitwagen als Rest einer uns wichtig scheinen- 
den Szene; Duell zwischen Katze (?) und Maus (?); ein Mäuseheer berennt eine Katzen- 


auftretenden Tiere haben vielmehr öfter menschliche Gliedmaßen, wie wir noch sehen werden. Da- 
bei sei hingewiesen darauf, daß das Tier einen Schwanz hat und einen Tierleib. Schließlich 
könnte man dann in jedem menschlich handelnden Tier einen Menschen mit Tierbalg vermuten. 
In dem Beispiel A. Scharff, in: Paideuma II (Leipzig 1942) S. 173 f., ist die Maske ganz deutlich 
als solche gekennzeichnet! 

19 Vgl. dazu S. Schott, op. cit. Anm. 6, $. 16 f. 

20 S5. Anm. 7. 

2175 Anm. 

22 5. Anm. 3. 

2379. Anm.#. 
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fen mit Pfeil und Bogen oder tragen Schild und Lanze. Während die Sturmleiter an die 
Festung gelegt wird und eine Maus sich anschickt, das Tor der Burg aufzubrechen, flehen 
dıe belagerten Katzen von den Zinnen der Festungsmauern herab mit erhobenen Tatzen 
um Gnade. — Anschließend steigt ein Rabe auf einer Leiter zu einem Feigenbaum hinauf, 
während ein Nilpferd im Geäst der Krone Früchte in eine Tasche sammelt (Abb. 8) **. — 
Schließlich hütet eine Katze, wiederum den Hirtenstab mit dem Futtersack über der Scul- 
ter, eine Herde Gänse, dabei scheint sie wie die des Londoner Papyrus ein Gänsekücken 
auf der Hand zu tragen. Ihre Kameradin wird von einer zischenden Gans scharf angegrif- 
fen und überwältigt, eine dritte Katze schüttet über den beiden einen Krug aus. Der Rest 
zeigt nochmals eine schreiende Katze, sie scheint in Gefahr durch eine Gans (einen Gänse- 
braten?), die (den) sie zu sich zieht. Kleider tragen der verehrte Esel und sein Priester 
sowie ein nicht mehr verständliches stehendes Tier des unteren Streifens ”°. 

Auf dem farbig ausgemalten Papyrus in Kairo ?® tut die Katze wiederum Zofendienst 
bei Dame Maus (Abb. 2). Während die herrschaftlich gekleidete Maus auf hohem Hocker, 
die Füße auf einem Schemel, genießerisch einen Becher zum Maule führt, kredenzen ihr 
die Katzen, ordnen ihre Frisur, warten ihr Kind im Brustsack und fächeln ihr Kühlung 
zu. — Einzigartig ist die zweite Szene, wonach einem Stier mit Stirnbinde (?), der den 
Kopf über die Ziegelmauer seines Stalles (?) streckt, das Getränk vorgeschüttet wird; ein 
Schakal hat mit einem Joch zwei Krüge herbeigeschleppt, ein anderer hängt einen der 
Krüge aus und gießt das Getränk in den Trog. 

Die beiden großen Reliefblöcke aus dem Spätzeittempel von Medamöd gehören 
zum Festmahl einer Maus ?”. Mit einem Kopfputz, im langen Gewand mit Kreuzbändern, 
in der einen Hand eine Lotosblüte, in der anderen eine -knospe, so thront die hohe Herrin 
auf einem mit einer Decke ausgeschlagenen Stuhle; ihre Füße ruhen auf einem hoch- 
beinigen Schemel. Ihr zur Seite, in der Kleinheit der Dienerfigur, hantiert eine Katze 
dienstbeflissen; ihr gegenüber, in ausländischer Tracht, steht ein Mann mit einem Gefäß; 
ob er auch den Speisekorb heranträgt, der vor ihm erscheint, ist nach dem Photo nicht 
deutlich zu erkennen. Auf dem Kopf trägt er die „phrygische Mütze“, über seinem Mantel 
kreuzt sich ein Band. Zwischen ihm und dem Mäusethron schenkt ein Schakal, der nach 
Art der Kellner ein Handtuch (?) über die Schulter geworfen hat, Wein aus einem Krug 
in eine Schale ?®. Zu diesem Diner schlägt ein liegendes Krokodil die Laute, ein nacktes 
Mädchen, auf dem Rücken des Reptils stehend, die Winkelharfe. Das Krokodil wendet 
sich nach ihm um. Die ganze Szene spielt vor einer Wand von Papyrusstengeln. 

Der zweite verworfene Block ist noch fragmentarischer erhalten: Zwei Schakale rupfen 
eine Gans, die auf einem Speisetischchen liegt; hinter der Gruppe steht ein girlanden- 
umwundener Weinkrug in einem Ständer. Von einem dritten Schakal (?) und einem ver- 
mutlich stehenden (?) Krokodil sind nur noch die Hinterteile erhalten. 

Die Scherben des Gefäßes griechischer Zeit aus Berlin ?° zeigen eine Tierkapelle. Ein 
®%* Da das Tier also ein Nilpferd und nicht ein Schwein ist, brauchen wir der These von 
Mme Vandier d’Abbadie, op.cit. Anm.2, Text S.64, die in dem Vorgang ein mythisches Ge- 
schehen' in der Unterwelt sieht, nicht zu entgegnen. 

25 Es scheint mir unmöglich, in dem Bilderfries einen einzigen geschlossenen Zyklus zu er- 
kennen wie A. Hermann in: Mitt, des deutschen Arch. Inst. Kairo, Bd. 15 (Wiesbaden 1957) 
5.117, Anm. 3; wenigstens eine Figur müßte sonst durchlaufen. 

2655 WAnma5» 

27 5. Anm. 12, 

28 Ich glaube nicht, daß er Bier braut, wie VA S. 80, Anm. 1 meint. Einmal würde man eine 
solche Verrichtung nicht im Bankett erwarten, der Krug stünde nicht auf einem Ständer, und 
die Hände des Tieres müßten, weil knetend, im Krug verschwinden. Schließlich, was sollte die 
kleine Schale? 

2% S. Anm. 10. 
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Fuchs mit Harfe wendet sich um nach einem Leier spielenden B&s (oder Löwen?), ein 
Schakal bläst die Doppeloboe. Hinter ihm erkennt man noch neben einer Katze einen 
Adler, der in der Klaue einen Palmwedel hochhält. — Dieser selbe Adler erscheint auf 
der Kopenhagener Terrakotte ® über einem Boxkampf zwischen Maus und Katze. 

Eine Einzelwürdigung erfahre zuletzt die koptische Wandmalerei°!. Auf dem 
80 cm breiten und 45,3 cm hohen Fragment ®? naht sich eine Abordnung von drei Mäusen 
mit schleifenden Schwänzen einem grimmig blickenden Katzen-Triumphator. Mit Banner 
und vielerlei Tributen scheinen die Nagetiere um Waffenstillstand oder Gnade zu flehen ®°; 
deutlich sind jedenfalls sie die Bittenden. 

Die Kinderspielzeuge aus der Zeit des Ketzerkönigs — die uns nur deshalb 
gerade hier so zahlreich erhalten sind, weil Amarna nicht nur Gräber, sondern auch 
Wohnhausreste überliefert hat * — sind Figürchen meist spielender und musizierender 
Affen. Andere Affenfigürchen stammen aus späterer Zeit oder sind unbekannter Herkunft. 
Die munteren Gesellen rudern ein Boot, ziehen ein Fischnetz ein, sie reiten ein Pferd oder 
kutschieren einen Wagen. Sein Junges vor sich gestellt, führt Affe-Wagenlenker die Zügel, 
während ein Affenzwerg, ein Diener also, die Affenpferde am Halfter zieht. Andere 
lenken einen Pferdewagen, aber sie ringen auch miteinander oder wirbeln im Tanz. Wir 
sehen sie mit dem Ränzel auf dem Rücken, vor einem Räucherofen (?), sie vergnügen sich 
beim Brettspiel oder als Meister auf den Instrumenten Harfe, Flöte, Laute und Cymbel. 
Oft mischen sich ihre Jungen ein, sie durch allerlei Unfug störend. Plastisch erhalten sind 
auch Löwe und Krokodil als Harfner. Es sei gleich an dieser Stelle eingeschaltet, daß ein 
großer Teil der Affenhandlungen nicht märchenhaft gemeint zu sein braucht, denn die 
Tiere waren zu vielen Hilfsarbeiten gut zu dressieren und werden auch heute noch als 
Trommler abgerichtet; ich habe deshalb fragliche Szenen beiseite gelassen. Daß Affen 
selbst für den Kulttanz herangeholt wurden, durfte ich zeigen ®° — vielleicht hat man 
ihnen auch ein Musikinstrument in die Hand gegeben °®. Ich kann hier dieser lohnens- 
werten, aber weitschweifigen Frage nicht nachgehen und werde deshalb bei der Inter- 
pretation die Rolle des Affen aussparen. 

Durch die Ostraka werden die aufgeführten Tierszenen nicht nur vielfach wieder- 
holt, sondern auch bedeutend erweitert. Da die Scherben jeweils nur eine einzige Szene 
wiedergeben, genügt es, sie aufzuführen, wenn wir im folgenden die Denkmäler nach 
Szenen bündeln und damit einen Überblick über den Gesamtbestand an Motiven zu ge- 
winnen versuchen °?7, 


30 S, Anm. 11. 

31 5,5,126 mit Anm. 13. 

»2 S,ZAS 80, Taf. 1. 

38 Zur Beischrit HERPOYTO vgl. A. Schall in: ZAS 80, S.69 f. Leider gibt sie für unsere 
Szene nichts aus, 

3% Ich kann mich der Meinung von Mme Vandier d’Abbadie nicht anschließen, daß Amarna 
das Ventil für unser Thema geöffnet habe. Denn einmal sind die Bilder, wenn auch nur in Spuren, 
so doch von der Frühzeit an belegt, sodann sind wir, wie das u. $. 138, 185 u. ö. dargestellt werden 
soll, auf Zufallsfunde nichtoffizieller Denkmäler angewiesen. Die aber finden sich wie auf den 
Müllhaufen so auch in Wohnhäusern eher als in Gräbern, woher ja die meisten übrigen ägyp- 
tischen Dokumente stammen. 

ss ZAS 80, S.31f. Vgl. dazu Luc. pisc. 36 und die tanzenden Affen bei Äsop. Halm 
360 = Binder 29 und 181. Als Diener im Frauenhause wedelt der Affe Kühlung mit dem Fächer 
auch im Pantschatantra. Fritze, Pantschatantra (1884) $. 159. Siehe auch Anm. 54. 

36 Daß der Affe als Bogenschütze (so ZAS 80, 5.31, Abb.7) Phoibos-Atum repräsentiert, 
habe ich in: Mitt. des Inst. Kairo 14 (Wiesbaden 1956) S. 20—28, dargelegt. 

37 Zur Beschreibung als Gattung s. o. $. 125. 

129 


9 Saeculum 10 


Emma Brunner-Traut 


B. Übersicht der Motive °® 


1. Kampf zwischen Mäusen und Katzen. 
a) Mäuseheer berennt Katzenburg, der Mäuseheerführer auf einem von Hunden ge- 
zogenen Streitwagen (4 Belege) °° (vgl. auch Nr. 15a) (Abb. 1). 
b) Maus und Katze duellieren (mindestens 2 Belege) *°. 
c) Katze unterwirft sich dem Mäuseheerführer (3 Belege). 
d) Mäuseabordnung vor Katzenherrin (1 Beleg). 


2. Bedienung der Maus durch Katzen (vgl. Nr. 3). 


Katzen sorgen für Speise und Trank, fächeln der Mäusedame kühle Luft zu und 
reichen ihr Blumen. Sie frisieren Herrin Maus, sie übergeben ihr Schminke und 
Spiegel *, binden ihre Halsschleife und warten ihr Kind (Abb. 2). Nach der 
Analogie zu menschenbesetzten Bildern dürften einige Szenen in der Wochenlaube 
spielen *?. Die Maus, meist festlich gekleidet, bedient sich gelegentlich des Trink- 
rohrs (20 Belege; dazu ist die Hieroglyphe einer tragenden Katze zu beachten) ?°. 


3. Bedienung eines Tieres durch ein anderes. Fast alle Tiere sind menschlich gekleidet, 
zumindest immer die herrschaftlichen. 


a) Katze und Maus bedienen eine andere Mausart (1 Beleg). 

b) Krokodil spielt Laute vor thronender Maus; Katze, Schakal und Affe warten ihr 
auf (1 Beleg). 

c) Füchse bedienen Mäusedame mit Getränk und Fächer wie oben, dazu bringt einer 
ein großes Blumenbukett, ein anderer spielt die Standharfe. Der Blumenträger 
läßt dabeiKot (??). Über der Maus steht: „Schönes hören“. Die Szene spielt in einer 
windenumwachsenen Laube; alle bis auf Fächerträger bekleidet (1 Beleg) *. 

d) Katze bedient thronenden Fuchs in Laube (1 Beleg). 

e) Katze und kleiner Hund (?) vor thronendem Hundeherrn (?) (1 Beleg, schlecht er- 
halten) #, 

f) Affe (— oder Hundeherr?) trinkt in einem Pavillon mit dem Saugrohr (vgl. Nr. 2) 
(1 Beleg) (Abb. 3). 


4. Tiere bei kultischen Handlungen; fast alle Tiere bekleidet. 


a) Mäusegott (?) wird auf Kapellenschrein von 4 Schakalpriestern an einem Kanal 
entlang in Prozession getragen. Je ein weiterer Schakal räuchert und verliest das 
Ritual, weitere kultische Funktionen in dem Schrein werden von einem Schakal 
und einem Wiedehopf ausgeübt (1 Beleg) %. 


88 Ich folge bei dieser Aufstellung möglichst der Liste in ZAS 80 und darf für. die Belege auf 
diesen Aufsatz verweisen und hier lediglich die Anzahl der Belege angeben. Die Identifikation 
der Stücke wird unschwer sein. Aufführen werde ich hier nur die inzwischen neu erschienene 
Literatur. 

3% Bei VA 2305 wird eine Katze auf dem Wagen mitgeführt; sie wendet sich nach hinten, 
ein Hund springt zur Seite. Zusätzlich sei auf VA 2727 verwiesen. 

40 Reste des Turiner Papyrus könnten zum gleichen Gegenstand gehören. 

a1 VA 2307. 

“2 Vgl. dazu E. Brunner-Traut, Die Wochenlaube, in: Mitt. Inst. Orient.-Forsch. 3 (Berlin 
1955) S. 11—30. 

#3 Brüssel E 6442, veröffentlicht in: Bull. M.R. (1953) S.110, Abb. 34; VA 2851, 2852 und 
2853 sind zusätzlich. 

#4 Neue gute Abbildung bei Z. Keimer, La vache et le cobra, in: Bull. de l’Inst. d’Eg. 37 (Kairo 
1956) S. 237, Abb. 28. 

45 In ZÄS 80 unter Nr. 32. 

48 In ZÄS 80, Nr. 24. 


130 


Altägyptische Tiergeschichte und Fabel. Gestalt und Strahlkrafl 


b) Katze und Ziege beten vor Maus (1 Beleg). 

c) Rind und Katze opfern vor Esel (1 Beleg). 

d) Schakal vor Tiergott in Kapelle *”, 

e) Hund vor einem Tier %, 

f) Hund (einmal mit Traglast [?] auf der Schulter) steigt Treppe hinauf zu einem 
Tempel (2 Belege) %, 

8) ER Be 7er trägt Krug und Taschentuch (?) geschäftig herbei (Bruchstück; 
1 Beleg) °°, 

h) Fuchs opfert (?) anderem Tier unter einem Baum (?) 5a, 


5. Tiere als Musikanten und Tänzer, meist bekleidet (Abb. 4). 
a) Esel mit Harfe (3 Belege). 


b) Affe mit Harfe, einmal pfeift ein Junges dazu auf seinen Pfoten, ein andermal 
macht einer dazu einen Handstand vor der Harfe; auf VA 2281 auf gepolstertem 
Schemel, von Nubier bedient (? teilweise zerstört, mehrere Dutzend Belege). 

c) Affe mit Doppeloboe oder Flöte (mehr als ein Dutzend Belege) ta. 

d) E mit Laute oder Cymbel (so auch als Deutbild in der Schrift zu „tanzen“) (viele 
Belege). 

e) Fuchs mit Doppeloboe oder Flöte (8 Belege) 5tb (Abb. 5). 

f) Fuchs mit Harfe (3 Belege) °?. 

g) Ziegenbock mit Leier (2 Belege) 5?a, 

h) Löwe mit Leier (3 Belege) ?b, 

i) Löwe mit Harfe (2 Belege). 

k) Krokodil mit Laute (2 Belege). 

l) Krokodil mit Harfe (1 Beleg). 

m) Ziegenböcke tanzen, meist von Tiermusikanten (Füchsen) begleitet auf der Harfe, 
der Oboe, sich selbst auf der Leier begleitend oder auch von einem Huftier dirigiert 
(VA 2293 dahinter ein Nest mit 3 Eiern), Ob der Ziegenbock auf VA 2295 sich 
auf der Flöte begleitet, läßt das Bruchstück nicht mehr erkennen (vgl. auch Nr. 7 d) 
(10 Belege) 5° (Abb. 5). 

n) Affen tanzen, indem sie selbst Oboe blasen, sich darauf begleiten lassen durch ihren 
Treiber; indem sie Krummhölzer schwingen, an der Leine geführt werden von 
ihrem Treiber oder ein Affe den andern an der Leine führt; ja manchmal führt 
sogar der Affe seinen Herrn, läßt ihn tanzen und flötet zu dessen Sprüngen. 

Daß aber Affen tatsächlich zum Tanzen dressiert worden sind und als Tänzer und 
Musikanten sogar im Kult auftraten, konnte ich wahrscheinlich machen 5*. Noch 
heute richtet man sie zum Trommelspiel ab. 

a7 VA 2036. 

48 VA 2318, s. VA, Text, S.78, Anm. 1. In ZÄS 80 unter Nr. 27, 

#2 ZAS 80, Nr. 10. 

50 In ZAS 80 unter Nr. 3e; wegen Kleidung vermutlich aber im Kult tätig. 

50a VA 2850. 

51 In ZAS 80 unter Nr. 6. 

51a Neuerdings auch VA 2845 f. 

51b Zusätzlich VA 2844 und VA 2848. 

52 Brüssel E 6397 ist zu berichtigen in E 6379; ob der linke Fuchs auf VA 2844 seinen Gesang 

auf einem Instrument begleitet? 

52a Auf VA 2844 wohl auch mit Leier, nicht mit Tamburin. 

52b Zusätzlich VA 2847. 

53 Zusätzlich Skarabäus Brit. Mus. 53269; E. Brunner-Traut, Bildostraka S. 89, Abb. 26; außer- 

dem VA 2844 (vgl. dazu hier Anm. 52a) und wohl auch VA 2856. 

5a ZAS 80, S. 31 f. Die Belege s. dort. Zum Affen als Tänzer vgl. zusätzlich Asop 44 (Halm) == 
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0) Fuchs sekundiert einem tanzenden Mann ’*2. 


6. Tiere beim Brettspiel ®. 


a) Löwe und Steinbock (1 Beleg) (Abb. 6). 

b) Affen (2 Belege). 
(Auf dem Bruchstück VA 2285 sticht dem Affenspieler ein Skorpion in den 
Schwanz 5°; die Figur Brit. Mus. 11 888 zeigt zwei Affenspieler sich gegenüber, an 
der Seite des Tisches hockt ein Affenjunges unter der Hand des Alten). 


7. Tiere als Hirten ®”, 


a) Katze hütet Gänse (vgl. Nr.9 c); öfter hat sie einen Futtersack über die Schulter 
geworfen oder trägt ihn an einem Stock über der Schulter; in der anderen Hand 
faßt sie einen Stecken zum Treiben, gelegentlich trägt sie dazu ein Tuch (13 Belege) 
Abb. 7). 

b) Eis her Gänse, in jeder Hand einen Stecken; hinter ihm seine Fuchsenfrau (?) 
mit Blumen (1 Beleg). 

c) Affe, Oboe blasend, hütet Gänse (1 Beleg). 

d) Fuchs hütet Ziegen; auf dem Londoner Pap. bläst einer hinter der Herde Oboe; 
ein zweiter vor der Herde (seine Frau?) trägt den Hirtenstab; beide haben Henkel- 
taschen mit einem Stock geschultert (vgl. auch Nr. 5 m) (2 Belege). 


8. Tiere als Bierbrauer; das erste knetet den Teig im Bottich, das andere schleppt die 
Flüssigkeit mit dem Tragjoch in 2 Krügen herbei 5°. 


a) Nilpferd und Hündin an zwei Bottichen und (Katze mit Joch) (1 Beleg). 
b) Nilpferd (?) und Ziege (2 Belege) °®. 


9. Tiere unterm Tragjoch bei verschiedenen Arbeiten (dazu vorige Nr.) ®°. 


a) Affe bewässert einen Garten, sein Junges sitzt ihm dabei auf den Schultern (1 Beleg). 
b) Katze und anderes Tier (Bruchstück) tragen Joche (1 Beleg). 

c) Katze mit Tragjoch als Gänsehirt (vgl. Nr.7 a) (1 Beleg) (Abb. 7). 

d) Schakal bringt mit Tragjoch das Getränk für eine Kuh (vgl. Nr. 10 b) (1 Beleg). 
e) Fuchs, bekleidet, steht vor Ständer mit Krug, Antilope (1 Beleg). 


10. Tiere bei anderer Arbeit oder Tätigkeit. 


a) Affe rechnet vor einem Affenaufseher das Getreide ab, das vor einem Tempel (?) 
aufgeschüttet ist (1 Beleg) ®%. 
b) Schakale (einer mit Tragjoch, vgl. Nr.9d) schütten einem Rind Getränk in den 


83 (Hsr.). Ein tanzender Affe, von einem Harfner begleitet, auch in einem Grab (B. Bruyere, 
Deir el-Medineh [Kairo 1927] S.29, Abb. 20). S. auch hier Anm. 272a u. 35. Vgl. auch die 
späte Hieroglyphe, die „preisen“ mit einem Affen bezeichnet, der eine Göttin verehrt: H. Junker, 
Schriftsystem ... in Dendera (Dissertation, Berlin 1903) S.32. — Zu den musizierenden Affen 
im Hathortempel von Philae vgl. H. Junker, Zwei Schein-Rollsiegel, in: Melanges Maspero 
(op. cit. Anm. 5) $. 269 f. 

Sta VA 2855. 

55 In ZÄS 80 unter Nr. 9. 

58 Vermutung u. Zusammenhänge stellen sich ein; vgl. R. Würfel, op. cit. Anm. 1, $. 70 mit 
Anm. 2. Der Schlag des Skorpions könnte dem Falschspieler oder Verlierer gelten. 

57 In ZÄS 80 unter Nr. 5. 

68 In ZÄS 80 unter Nr. 7. 

59 In ZÄS 80, Nr. 7c u. d. 

60 In ZAS 80 unter Nr. 8. 

61 In ZÄS 80 unter Nr. 18. 
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Trog; von einem Schakal, der auf dem Stalldach davonrennt, ist noch das Hinter- 
teil erhalten (1 Beleg) ®. 


c) Schakale wirtschaften für die Mahlzeit (2 Belege) ®. 

d) Katzen hantieren in der Küche (mehrfach, durch lückenhafte Erhaltung nicht klar 
zu trennen) 9%, 

e) Katzen (??) hebern Flüssigkeit in einen Mischkrug (zerstört) (1 Beleg) %. 

f) Löwe mit offenem Maul (also sprechend) auf Lehnstuhl, an einem Mischkrug be- 
schäftigt oder genießend? (zerstört) (1 Beleg) ®. 

8) Löwe mit offenem Maul (also sprechend) im Verkehr mit einem Huftier (Gazelle 
oder Esel? zerstört) im Bett; hinter ihm ein zweites Tier (1 Beleg) . 


11. Schwalbe bzw. Rabe steigt auf der Leiter in einen Feigenbaum hinauf, während ein 
Nilpferd in der Baumkrone Früchte in eine Tasche sammelt (2 Belege) (Abb. 8). 


12. Strafvollzug (vgl. auch Nr. 14 g). 


a,1) Nubischer Gutsverwalter (Mensch!), nackt, kniend und mit erhobenen Armen, 
wird vor Mäuseherrn oder -richter, der, bekleidet, von seinem Schemel aufgestan- 
den ist und, auf einen Würdestab gestützt, auf einer Matte steht, von einem 
Katzenbüttel mit einem Prügel geschlagen (1 Beleg) * (Abb. 9). 

a,2) Entsprechende Szene mit anderer Rollenverteilung: Eine Katze mit erhobenen 
Armen, schreiend und Kot lassend, wird vor Mäuseherrn, bekleidet und auf einen 
Stab gestützt unter einem Palmwedel stehend und vor sich einen Speisetisch, von 
einem Nubier (Mensch! nackt, nur Schmuck) mit einem Knüttel geprügelt; auch er läßt 
dabei Kot. Der Katze ist ein Band entfallen — das corpus delicti? Die Szene spielt 
in einem geschlossenen Raum. Einzelheiten um die Maus werden nicht deutlich, da 
das Ostrakon an dieser Stelle verrußt ist (1 Beleg) °®. 

b) Tier (Hund??) mit Knüppel führt andere Tiere, Hündin, Katze und Vogel ”®, 
gefesselt auf ein Gebäude zu. Die Gefesselten schleppen auf dem Kopf und in den 
Händen viel Habe mit sich (teilweise zerstört, nicht immer deutbar) und schreien 
(1 Beleg) *t. 

c) Gazelle, bekleidet und knüppelbewehrt, führt Katze oder Löwin (?) und Hasen (?) 
gefesselt (1 Beleg, stark zerstört) ??. 

d) Gazelle erschlägt (?) gefesseltes Tier (1 Beleg, teilweise zerstört) ”°. 

e) Katze, geduckt, zwischen zwei hoch aufgerichteten bekleideten Tieren (Mäusen?), 
die sie vorzunehmen scheinen (1 Beleg, stark zerstört) ”*. 

f) Ratte (?) mit fiehend erhobenen Armen, geduckt vor strafender (?) Katze (?) ?*2, 


62 In ZÄS 80 unter Nr. 19. 

63 In ZAÄS 80 unter Nr. 22. 

6% In ZÄS 80 unter Nr. 23. 

85 In ZÄS 80 unter Nr. 28. 

66 In ZÄS 80 unter Nr. 30. 

67 In ZÄS 80 unter Nr. 31. 

88 In ZÄS 80 unter Nr. 25. 

68 Das Bruchstück VA 2312 könnte nach der Haltung der Maus zur gleichen Szene gehört 
haben. 

70 Oder ist er doch Anführer? 

71 In ZÄS 80 unter Nr. 21. 

72 In ZÄS 80 unter Nr. 20. 

73 In ZAS 80 unter Nr. 37. 

7% In ZAÄS 80 unter Nr. 29. 

"aa VA 2854. 
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13. Tiere verhandeln ”°. 


a) Zwischen zwei wütenden Hyänen und zwei Hunden, die einander gegenüberstehen, 
scheint ein kleiner Hund zu schlichten, der, aufrechtstehend und das Maul zum 
Sprechen geöffnet, eine Pfote an die Schnauze einer Hyäne legt "°. 

b) Hyäne und Krokodil streiten um einen Fisch (1 Beleg) ’”. 


14. Zusammenhanglose Fragmente. 


a) Zwei schwätzende Raben, zwischen sich einen Ring (?) ”®. 

b) Fuchs mit Blumenstrauß (1 Beleg, vgl. jedoch auch Nr. 3c und Nr. 7b) ®. 

c) Aufrechtes Tier führt anderes Tier am Band (?) ®°. 

d) Katze, mit Lotosblüte im Haar, zieht ängstlich schreiend eine (geschlachtete?) Gans 
zu sich heran ®%, 

e) Katze bei Tisch mit Amphora ®?. 

f) Löwe mit offenem Maul, vor ihm eine Tierpfote (?) ®. 

g) Bekleideter Fuchs mit Stab in aufrechter Haltung °%2; ob Strafrichter wie bei 
Nr. 12 a? 

h) Reigen aufrechter Tiere °®b, 


15. Auffällige, aber nicht sicher klassifizierbare Affenhandlungen ®*. Vgl. auch Nr. 10a, 
außerdem Nr. 5 b-d und Nr. 5.n. 


a) Affe lenkt einen von Pferden gezogenen Wagen (5 Belege) ®°. 

b) Affe reitet auf Pferd (1 Beleg; dazu ist die gleichgestaltige Hieroglyphe zu ver- 
gleichen) ®®. 

c) 12 Affen rudern ein Boot (1 Beleg) #7. 


d) 3 Affen ziehen unter der Aufsicht eines Mannes ein Netz voll Fische aus einem 
Gewässer ®®. 


e) 2 Affen ringen miteinander in echten Ringergriffen (1 Beleg) ®®. 


75 Die von Mme Vandier d’Abbadie zitierte Szene E.Mackay — W.M.F.Petrie, Hemamieh 
(London 1929) pl. X darf für unseren Zusammenhang nicht herangezogen werden; was sich aus 
dem sehr zerstörten Bildchen lediglich mit einiger Sicherheit entnehmen läßt, sind zwei spielende 
Affen und ein liegender Hund als Lieblingstiere unter dem Stuhle des Herrn. 

76 VA 2726. 

7 VA 2228; sehr sprechend in Einzelheiten. Vgl. L. Keimer in: Bibliotheca Orientalis V 
(Leiden) S. 22. 

78 In ZAS 80 unter Nr. 26. Auf VA 2004 und 2006 picken die Vögel nach Früchten. 

7% In ZAÄS 80 unter Nr. 33. 

80 VA 2321. In ZÄS 80 unter Nr. 35; Zitat mit dem von Nr. 34 vertauscht. 

81 In ZÄS 80 unter Nr. 36. 

82 VA 2303; auch VA 2724 ist zu vergleichen. 

83 VA 2716. 

83a VA 2849, 

83b VA 2857. 

#2 Obwohl wir nicht sicher sein können, inwieweit die folgenden Affenhandlungen unmittel- 
bar in unseren Zusammenhang gehören oder inwieweit sie von dressierten Tieren geleistet wer- 
den, seien sie hier in die Liste aufgenommen, jedoch nicht näher abgehandelt. S. o. S. 129. 

85 In ZAÄS 80 unter Nr. 12. 

86 In ZÄS 80 unter Nr. 13. 

87 An ZÄS 80 unter Nr. 17. 

°% G. Maspero, Histoire I (Paris 1895) $. 184 (aus einem Papyrus, als Jenseitsszene?). 

89 In ZAS 80 unter Nr. 15. 
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f) 3 und 3 Affen, sich gegenüber, packen sich zu einem Wirbeltanz (1 Beleg) ®. 

g) Affe vor einem Opferständer ®: und, vollständiger, einen Krug darauf setzend, 
während ein Mann Früchte dazubaut 2. 

h) Affen helfen Baumfrüchte einsammeln (zahlreiche Belege); die Tiere könnten als 
Hilfe des Gärtners gedeutet werden, wenn nicht einmal ein aufrechtes Katzen(?)tier 
einen Behälter dazu heranschleppen würde %, 

i) Ein Affe prügelt schimpfend einen anderen, der auf seinen Vorderpfoten ein Junges 
turnen läßt 9, 

j) Affe trägt auf dem Rücken einen Ranzen, den er an einem Seil um den Hals 
gehängt hat; die Rechte faßt das Seil, in der Linken trägt er ein Körbchen 9, 


k) Affe hat etwas in einen Räucherofen geschüttet (?) und streckt die Hände darüber 
aus 9b, 


16. Wie verstreuter Same an geeignetem Boden aufkeimt, so mutet es an, wenn die 
Lieblingstiere unter dem Stuhl des Herrn ein Spiel treiben, das an ihre Rolle in den 
oben dargelegten Szenen erinnert. Selbst Opfertiere, die als geschlachtet gelten dürfen, 
beleben sich und beginnen mit ihrem Partner einen Disput oder picken an den Opfer- 
gaben um sich her. Einige der sehr zahlreichen Beispiele, die gewiß nicht einen Natur- 
vorgang, sondern ein Spiel der Phantasie wiedergeben, seien genannt. 

Katze und Gans sitzen miteinander im Gespräch unterm Stuhle ihres Herrn®®. In einem 
anderen Grabe hält die Katze die Gans im Arm, während ein Affe über ihnen hin- 
springt ®®, 

Daß die Gans mit einer verehrten Katze, der sie als Opfer vorgelegt ist, eine Zwie- 
sprache eröffnet, führt uns ein Ostrakon vor Augen 7, auf einer anderen parallelen 
Bildscherbe °®, hinter der Gans leider abgebrochen, reden beide ®. 


Mit dieser Übersicht sei die Bekanntgabe des archäologischen Materials abgeschlossen, 
und wir versuchen, ihm zunächst ohne Zuhilfenahme anderer Quellen eine Auslegung ab- 
zugewinnen. 


90 In ZÄS 80 unter Nr. 16. 

91 VA 2289, Bruchstück. 

92 E, Brunner-Traut, Bildostraka 121. 
83 VA 2007. 

a VA 2288. 

94a Die 1955 für die Burrell Collection, Art Gallery in Glasgow, erworbene Statuette ist wieder- 
gegeben im Archiv für Orientforschung XVIII (Graz 1957) S. 164, Abb. 1. 

9b Die Bronzestatuette der 18. Dyn. wurde für dieselbe Sammlung 1954 erworben: Archiv 
für Orientforschung XVII (1956) S. 408, Abb. 4. 

95 Grab des Ipj, Theben Nr. 217; N. de G. Davies, Two Ram. Tombs (New York 1927) 
Taf. 36. 

86 Theben Grab Nr.120, in: Bull. Metrop. Mus. of Art, Eg. Exped. 1928/29 (New York 
1929) S. 36, Abb. 1 u. S. 43, Abb. 6. Daß die Gans, das heilige Tier des Amun, bei der Verfolgung 
des Amun gelegentlich ausgemeißelt wird, besagt durchaus nicht, daß die Gans hier etwa als 
mythisches Tier zu verstehen sei. Wie in anderen Fällen der Bilderstürmerei, haben auch in 
Ägypten die Ausführenden nicht Kraut von Unkraut zu unterscheiden gewußt. So tilgen sie 
beispielsweise auch die Lockgans auf dem Boot bei der Vogeljagd: N. de G. Davies, Tomb ot 
Nakht (New York 1917) Taf. 22—24. 

97 E. Brunner-Traut, Bildostraka 94; s. dort Text, S. 88 f. 

2BHV/AT2202; 

99 Der Perseabaum in beiden Fällen deutet auf den Mythos des R&, doch ist auf VA 2202 
ein Tier, und zwar nach der Schriftrichtung wohl die Gans, ausdrücklich als „Liebling“ be- 


zeichnet. 


J 
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C. Zusammenfassendes Bild. Aussagekraft des Materials 


Wir sahen in unserer Motivtabelle 2% die Tiere sich kriegerisch begegnen. Katzen und 
Mäuse waren einander feind (M 1). Das happy end scheint fragwürdig, da auch die zur 
Übergabe Bereiten sich einem kernhaften Wüterich gegenübersehen. Immerhin wird auch 
ein paradiesischer Frieden zwischen den beiden von Natur aus feindlichen Tierarten mit 
Hingabe geschildert. Mit einem Zeremoniell, wie es am Hofe Ludwigs XIV. oder, wenn 
wir es stilechter vergleichen sollen, im Harim einer Paschagemahlin kaum aufwendiger 
war, umwirbelt die geschmeidige Katzendienerschaft bücklings ihre Herrin bei der Toilette, 
während des Wochenbetts und bei ihren Mahlzeiten (M 2). Auffallend ist dabei, daß wir 
die entsprechenden intimen Szenen aus der Menschenwelt ebenfalls nur von Ostraka 
kennen, während sie in der offiziellen Großkunst höchstens hieroglyphisch kurz ange- 
deutet oder selten einmal mit höfischer Distanz und bar jeden Erdengeruchs an einer Sarg- 
wand (Gebel£n) erscheinen. Dagegen belehren uns Reste der Hausmalerei, daß Bilder wie 
die der Ostraka die Wände der Frauengemächer deckten, also vergängliche Bauten 
schmückten, nicht solche, die für die Ewigkeit bestimmt waren !%, 

Aber auch andere Tiere spielen die Rolle der Diener, andere die der Herren, wenn 
deren Belege auch nur vereinzelt sind und nicht immer deutlich (M 3). Auch im Kult er- 
scheinen die Tiere ganz nach der Art der Menschen und in den verschiedensten Situationen 
(M 4), und beinahe gewinnen wir aus den wenigen Beispielen den Eindruck, als ob der 
Hund besonders „verpappt“ sei! Die Zahl der Musizierenden (M5) ist kaum zu über- 
sehen, in jedem Museum füllen die Figürchen die Magazinborde, nur ein kleiner Teil da- 
von ist veröffentlicht. Aber es sind bestimmte Tiere, die als Musiker und Tänzer auf- 
treten, und wohl nur solche, denen die Natur Stimme bzw. Leichtfüßigkeit verliehen hat. 
Wie gehört doch der Schrei des Esels zur ägyptischen Landschaft !%, das Bellen des Fuchses 
(nächtliche Heulen des Schakals) zu den Elementarlauten der Wüste! Und bei wem bliebe 
das Brüllen des Löwen wie das dumpfe Gebrüll des Krokodils ohne seelischen Wider- 
hall? +08 Affen und Ziegen dagegen scheinen zum Tanzen geradezu geboren !%, Als Schach- 
spieler setzen sich solche, die von Natur aus Feinde sind, wie auch Brüder zusammen 
(M 6) 10, 

Bei den Hirten (M 7) hinwiederum können wir uns dem naturwidrigen Verhältnis nicht 
verschließen: Katzen hüten Gänse bzw. Enten, und ebenso nimmt der Fuchs das Leben 
derer in Obhut, die in Wirklichkeit seine Leckerbissen sind: Geflügel und Ziegen. 

Sinnvoll verteilt scheinen die Rollen beim Bierbrauen (M 8): Grundrichtig empfinden 
auch wir es, wenn das wanstige Nilpferd den Teig im Bottich knetet und die Tiere der 
schnellen Füße Wasser schleppen. Diese flinken Kerle verkörperten offensichtlich so voll- 
gültig das Geschlecht der Diener (M 9 u. 10), daß wir Schakale, Wild, Ziegen oder Katzen 
niemals als Herren auftreten sehen, als Diener aber fast ausschließlich. 

Den Affen und Fuchs (M 3d) treffen wir auf beiden Seiten, während der Löwe, soweit 
das Material ein Urteil zuläßt, den rechten Pascha abgibt: Er spielt Schach (M 6), zecht 


100 Im folgenden sind die Motive bzw. Themen nach der Tabellennummer mit vorgesetztem 
M bezeichnet (M ...). 

101 Vgl. dazu E. Brunner-Traut, Wochenlaube, op. cit. Anm. 42. 

102 Vgl.auch u. Anm.269. Auch der Achigarroman spielt in seiner Ermahnung, leise zu sprechen, 
auf das Brüllen des Esels an mit dem Spruch: „Denn würde das Haus durch laute Stimme er- 
baut, so erbaute der Esel zwei Häuser an einem Tage“; vgl. z.B. Br. Meißner, Das Märchen vom 
weisen Achiqär (Der Alte Orient, Heft 2, Leipzig 1917) S.4. 

1038 Daß mit Musik die Tiere besser zu fangen seien, spielt in allen anderen Märchenländern 
eine bedeutende Rolle und wird so auch von Horapollo II, 91 für Ägypten behauptet. 

10% Zur besonderen Rolle des Affen vgl. o. S.131, Nr. n. 

105 Hintergründige Deutungsversuche liegen nahe, sind aber nicht exakt zu beweisen. 
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(M 10f) und ergibt sich dem Lasterleben (M 10g), aber er musiziert auch mit den an- 
dern (M 5h u. i). 

Nicht entziehen können wir uns der Komik, die in dem Paradoxon liegt, daß ein Vogel 
die Leiter braucht, um zum Baum hinaufzuklettern, während Falstaff Nilpferd von Ast 
zu Aste wippt (M 11). 

Die bevorzugte Stellung der Maus (M 1 u. 2) bewahrheitet sich auch in den Gerichts- 
szenen (M 12a), wo sie den Aufseher spielt. Hier greifen wir zwei der wenigen Beispiele, 
in denen Menschen und Tiere gemeinsam handeln (sonst — außer in Medamöd — nur 
noch zusammen mit Affen), und zwar sind es jedesmal Nubier, also Minderrangige. 

Die reich ausgeschmückten Szenen der Abführung in die Gefangenschaft sowie der Be- 
strafung der Missetäter oder Feinde (M 12b—e) sind leider zu sehr zerstört, als daß wir sie 
sicher interpretieren könnten. Die Phantasie hätte Spielraum, sie, soweit Katzen und 
Mäuse die Handlung tragen, als Fortsetzung ihres Krieges zu sehen. Den großen Vogel 
nicht als Gefangenen, sondern Anführer der Bande zu verstehen, wäre insofern ver- 
lockend, als ein großer Vogel auch in zwei weiteren Beispielen Schiedsrichter sein könnte, 
und zwar einmal wiederum beim Boxkampf von Katze und Maus (M 1b), ein andermal 
bei einer Tierkapelle %, Doch hieße das den Stoff pressen. 

Hervorgehoben sei, daß die Tiere menschliche Haltungen und Gebärden annehmen, 
also aufrecht gehen und sich der Vorderbeine bedienen wie Hände, daß sie vielfach Klei- 
der tragen, so die Standespersonen, also Herren, Damen und Heerführer mit eigenen 
Truppen, Richter, oder auch bei kultischen Handlungen; während Diener, Hirten und 
Musikanten unbekleidet bleiben 1°. Die Requisiten der Tiere sind vollkommen der Men- 
schenwelt entnommen, Geschirr und Waffen, Wagen wie Gebäude sind die der Menschen. 
Das Seil, das die Gefangenen fesselt, ist ein gedrehtes Tau und nicht ein Halm, die Schilde 
sind Werkstücke der Waffenbauer, nicht etwa Nußschalen oder Naturpanzer. Ja, die 
Handlungen sind derart menschlich und so kanonisch, daß sie, mit Menschen besetzt, un- 
verändert in die klassischen Dekorationen von Tempeln und Gräbern eingebaut werden 
könnten 18, 

Wir dürfen umgekehrt sagen, daß wir die Szenen als märchenhaft überhaupt nur er- 
kannt haben, weil die Tiere vermensclicht dargestellt sind, während wir solche ohne 
Maskerade durchaus übersehen haben könnten *%, 

Die auftretenden Tiere sind außer dem Affen, der während der Vorgeschichte in 
Ägypten zu Hause, in geschichtlicher Zeit dann aus dem Süden nach Ägypten eingeführt 
worden ist, folgende: die Katze, ein in Ägypten urbeheimatetes und dort, wohl erst in 
geschichtlicher Zeit, domestiziertes Tier; die Wüstenbewohner Löwe und Großwild (Anti- 
lope, Gazelle, Steinbock), Hyäne, Fuchs und Schakal (nicht immer sicher auseinanderzu- 
halten); die im Nil ihr Wesen treiben: Flußpferd und Krokodil, und von den Haustieren: 
Esel, Ziege und Rind. Eine große Rolle spielt die Maus, und von den Vögeln erscheinen 
Gänse und Enten (oft nicht sicher unterscheidbar), Schwalbe, Rabe, Wiedehopf (?) und 
der Adler (?). Fisch und Skorpion sind nur je einmal vertreten. Der Elefant tritt nicht 
auf, ihn kennt Ägypten nur in der Vorgeschichte. Fabeltiere haben wir in unsre Unter- 
suchung nicht einbezogen. 

Wir dürfen behaupten, daß grundsätzlich alie in Ägypten vorkommenden Arten auch 
im Märchen mitspielen; vermißt werden Schaf, Schwein und die Schlange. Das Schwein 


106 S, 0. S. 128 f. Gefäß Berlin. 

107 Nur bei M 3c sind auch der dienende bzw. gratulierende und musizierende Fuchs bekleidet; 
enbenso ist es die Füchsin mit Blumen (M 7b u. 14b). 

108 Das hat zu erheblichem Mißverständnis geführt, wie wir unten S. 142 sehen werden. Das 
offene Maul der Tiere erwähnten wir besonders, weil es in der ägyptischen Kunst immer eine 
Lautäußerung bezeichnet. 

100 Etwa Tierkämpfe. 
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spielt ohnedies in Ägypten eine geringe und nicht immer zweifelsfreie Rolle. Daß auch 
Schaf und Schlange — diese für unser Bewußtsein ein ausgesprochenes Märchentier — bei 
den Tierszenen fehlen, könnte daraus erklärt werden, daß nur ein beliebiger Bruchteil 
des Gesamtbildgutes auf uns überkommen ist; in meinen Ostraka !1% konnte ich — meist 
durch vereinzelte Belege — nachweisen, daß die Gepflogenheit, Bilder auf Scherben zu 
malen, überall in Ägypten und zu allen Zeiten geübt wurde und daß wir durch den 
Grabungsbefund einen mehr oder minder zufälligen Ausschnitt greifen. In den Text- 
märchen tritt die Schlange wiederholt auf 111, allerdings zählen sie zu den eigentlichen, 
d.h. vom Mythos hergeleiteten Märchen. 

Gesagt sei auch, daß die Rollenträger Tiere aus der geschichtlichen Zeit Ägyptens sind; 
sofern sie nur prähistorisch vorkommen, in der geschichtlichen Zeit aber ausgestorben sind, 
wie der Elefant, spielen sie im Märchen nicht mit. Das erst im 17. Jahrhundert eingeführte 
Pferd dagegen, das als Gespann vor einem Affenwagen oder als Reittier des Affen (M 15a 
u. b) fungiert, gehört zu jenen Bildern, die höchstwahrscheinlich der Märchenwelt an- 
gehören *!?, 

Das ungeheure Hervortreten der Maus verstehen wir besser, wenn wir an die große 
Verbreitung des Tieres in früheren Zeiten denken und uns vergegenwärtigen, wie dieser 
„treueste Hausgenosse“ zu einem wahren „Liebling“ werden kann !!?, „Sie ist gutmütig 
und harmlos“, schreibt Brehm, „lustig und klug, merkt bald, wo sie geschont wird, und 
gewöhnt sich hier mit der Zeit so an den Menschen, daß sie vor seinen Augen hin- und 
herläuft und ihre Hausgeschäfte betreibt, als gäbe es gar keine Störung für sie. Wohl- 
lautende Töne locken sie aus ihrem Versteck hervor und lassen sie alle Furchtsamkeit ver- 
gessen. Sie erscheint bei hellem Tage in den Zimmern, in denen gespielt wird, und Räume, 
in denen regelmäßig Musik ertönt, werden zuletzt ihre Lieblingsaufenthaltsorte ... Die 
Mutter schlägt ihr Wochenbett in jedem Winkel auf, welcher ihr eine weiche Unterlage 
bietet ... Nicht selten findet man das Nest in ausgehöhltem Brot, in Kohlrüben, Taschen, 
ja selbst Mausefallen“ ?*, 

Von den Situationen der Tiere darf ausgesagt werden, daß sie nicht etwa nur soziale 
Beziehungen und Verhältnisse ausdrücken, sondern Niederschlag sind von Geschichten er- 
zählenden Inhalts. Nicht etwa sämtliche Handlungen, die ein Leben ausmachen, gehen 
über die Bretter unserer kleinen Bühne, aber mit dem Hirten, Handwerker, Küchenjungen 
und Bauersmann, mit Krieg, Gericht, mit Spiel und Tanz, mit Wochenbett und Festmahl 
sind so viel elementare Daseinsformen und Urberufe erfaßt, daß wir nicht zweifeln können, 
daß unsere Tiere zu allem fähig wären, was Menschen vermögen. Über den Themenschatz 
der Großkunst hinaus bieten unsere Tierbilder außer dem Wochenbett 125 nur die Liebes- 
annäherung (M 10g); zu allen übrigen Zeichnungen könnten wir aus der Menschenwelt 
Parallelen von Grab- und Tempelwänden beibringen. 

Soweit bestimmte Motive in gleicher Rollenbesetzung wiederkehren, wird der gleiche 
Gedanke illustriert sein; im ganzen sehen wir aber einen bunten Reigen vieler Geschich- 
ten und der verschiedensten Geschicke. 


1105 Anm. 2, 

11175, dazu u. S. 151.u. S. 177. 

112 5, dazu u. S. 184. 

113 Vgl. Brehms Tierleben, Bebilderte Volksausgabe (Berlin 1957) S. 325. 

112 Ob die Ratte im alten Ägypten beheimatet war, ist noch nicht sichergestellt, wie mir der 
kürzlich verstorbene ägyptologische Zoologe L. Keimer brieflich mitteilte. Es gibt allerdings ın 
Ägypten verschiedene Arten von Mäusen, wie wir das auch den Ostraka entnehmen. Sollten 
einige der als Mäuse betrachteten Nager Ratten sein, so steht es um deren Verbreitung nicht 
anders, wenn allerdings auch um deren Beliebtheit. 

3107570. Anm. A2. 


138 


Altägyptische Tiergeschichte und Fabel. Gestalt und Strahlkrafl 


Die in der letzten Gruppe aufgezählten Verhandlungen der Tiere (M 13) machen einen 
geradezu dramatischen Eindruck. Allerdings — und damit beginnt die Problematik un- 
seres Gegenstandes — lauschen wir dem Wortgefecht der Kombattanten vergebens, denn 
was sie sich zufauchen und wie sie sich anschnauzen, kann keiner mehr erzählen. 


D. Problematik des Gegenstandes 


Zu all den Bildern, die wir bisher betrachtet haben, kennen wir keine Texte. Dies macht 
die Schwierigkeit der Interpretation aus und hat — so scheint es mir — die Forscher auf 
mancherlei Irrwege geführt. Sei es, daß die einschlägigen Texte verlorengegangen sind, 
sei es, daß sie nie existiert haben !"®, keine Schrift sagt uns jedenfalls expressis verbis, was 
sich die Künstler bei ihren Bildern gedacht haben. Daß die Bilder nicht der launischen 
Phantasie einzelner entsprungen sind, nicht als spontaner Niederschlag von Augenblicks- 
ideen eines Witzboldes verstanden werden dürfen, brauchen wir wohl nicht breit zu er- 
klären, denn dazu sind der Zeugnisse zuviel, und zudem stimmen viele thematisch über- 
ein. Es kann also nur so sein, daß den Bildern ganz bestimmte Geschichten zugrunde ge- 
legen haben, allen bekannte, gut tradierte Geschichten, und es fragt sich nur, welcher Art 
sie waren. 


1. Anwendbare Begriffe 


Waren es Humoresken, Schwänke, Parodien, waren es Märchen, Fabeln, Tenzonen oder 
Satiren, sollten sie gar Mythen sein oder was sonst? Sind etwa Sprichwörter oder Sen- 
tenzen illustriert? 

Um diese schwierige Frage zu behandeln, können wir nicht umhin, uns darüber kurz 
zu verständigen, welche Begriffe wir mit einigen dieser Vokabeln verbinden. Dabei kann 
es nicht um die Erfassung ihrer jeweiligen geschichtlichen Bedeutung oder ihres historischen 
Wertes gehen, weder um ihre Genesis noch ihre Entwicklung, sondern zunächst allein um 
eine willkürlich abgerundete, dogmatische Festlegung der Termini 7. 

Unter Mythos verstehen wir die Kunde von numinosen Mächten, die in die Gestalt 
von Göttern (und Helden) geronnen sind, also mit Namen begabte übermenschliche Per- 
sonen. Die Gestalten haben individuellen Charakter wie eine Geschichte und verbinden 
sich mit unserer Sphäre nur durch ihr Einwirken. Die Antwort des Menschen an sie ist 
Glaube, Verehrung (und Kult). Das kosmische Geschehen, das sich in der mythischen Ge- 
schichte spiegelt, wird in der Form der (binnenmythischen) Vergangenheit erzählt, ist aber 
zu verstehen als Aussage der Dauer, die ohne Anfang und ohne Ende ist, d.h. ohne Zeit 
überhaupt, also Aussage über das ewige Gegenwärtigsein. Der Mythos hat keinen Bezug 
zum Moralischen, aber hinter ihm steht die Möglichkeit einer Theologie. 

Das Märchen hat etwas ähnlich Hoheitsvolles, geht ebenso auf Urerlebnisse und 
Urvorstellungen des Menschen zurück. Nichts Wesentliches erscheint in seiner eigentlichen 
Gestalt, sondern ist auch hier „sublimiert“ in Bildern. Auch das Märchen ist Wesensschau 
und im Letzten unerklärbar. Seine Gestalten sind jedoch meist anonym und verkehren 
unmittelbar mit den Menschen. Die Lebensbereiche sind so verwandt, daß sich deren Ge- 
stalten — wenn auch wertgerichtet— ineinander verwandeln können. Nichtsdestoweniger 
haben die Figuren ein klares Profil und starke Leuchtkraft. Ihre Beziehungen, Fähigkeiten 
und Eigenschaften werden nicht als solche geschildert, sondern breiten sich aus in der 
Fläche der Handlung. Es gibt weder Innenwelt noch Umwelt der (vielfach polar ent- 
gegengesetzten) Märchengestalten, nur den einlinigen Verlauf des Weges. Die (schwarz- 


116 Wir werden u. S. 151 noch davon sprechen. 
117 S, dazu auch ZÄS 80, S.12 fl. 
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weiße) Moral ist häufig (aber immer unausgesprochen) ein Grundgedanke; Wunder, Ver- 
wandlung und Zauber ereignen sich wie kindliches Spiel und sind zeichenhafte Durch- 
blicke in ein jenseitiges Reich. Die Vielheit wird formelhaft zu festen Zahlen gebündelt. 
Die Märchenwelt ist nicht nur der Vorstellung des Kindes gemäß, sondern auch der 
historisch oder kulturell entsprechenden geistig-seelischen Entwicklungsstufe des Menschen. 
Motive können verschieden kombiniert werden, nichtsdestotrotz ist jedes Märchen eine in 
sich geschlossene Geschichte. Das Märchen ist die Urform der Erzählung überhaupt, es ist 
zeitlos und in gewissem Sinne ortlos, ja darf als eine Art literarisches Protoplasma ange- 
sehen werden. So kann sich jede Literaturgattung des Märchens bedienen — auch der 
Mythos — und wieder darein zurücksinken. So gesehen gebührt dem Märchen der Vor- 
rang vor allen anderen Dichtwerken !18, 

Mit dieser Kennzeichnung des Märchens verstehen wir das Märchen im engeren Sinne, 
vielfach sonst als „reines“ oder „echtes“ Märchen bezeichnet; wir könnten es ebensogut 
das „eigentliche“ Märchen nennen. Es ist dasjenige, das im vormythischen Zeitalter die 
Funktion des Mythos ausübt, also eine religiöse Aussage des primitiven Gläubigen. Es 
ist aber auch dasjenige Märchen, das als vormaliger Mythos mit einem Wechsel des Glau- 
bens fallen gelassen wurde. Von solcher Art sind die meisten Märchen Ägyptens: abge- 
sunkene Mythen. Daß das Märchen nicht nur Bildungselement des Mythos werden, son- 
dern erneut zur Höhe des Mythos aufsteigen kann, sei unten angedeutet !!?. Die Frage 
des Unterschieds zwischen Mythos und Märchen ist demnach primär eine Frage der Ebene, 
nicht der Zeit ?®, 

Daneben gilt die Bezeichnung „Märchen“ auch für sekundäre Parallelbildungen, zu 
denen der dem Ungläubigen als Adynaton erscheinende märchenhafte Vorgang anregt. 
Nicht nur Schöpfungen der spielenden Phantasie, auch Scherz- und Lügenmärchen werden 
mit dem hohen Namen belegt, ganz abgesehen von den Schwänken, Sagen und Legenden 
sowie manch anderer populärer Kurzliteratur erbaulichen, unterhaltenden, witzigen oder 
auch belehrenden Inhaltes, die in unseren Sammlungen aufgenommen sind und in der 
Wissenschaft unter den Begriff der Aretalogie subsumiert zu werden pflegen. Auch die- 
ses aus dem Spiel der Phantasie geborene Märchen kennt Ägypten. 

Zu den Märchen gehören schließlich die Tiermärchen, ja sie bilden das Herzstück 
der Märchenliteratur. Doch muß man bei ihnen ebenso unterscheiden einerseits zwischen 
denen von dankbaren und hilfreichen, von verwunschenen und zaubermächtigen Tieren, 
zwischen den Märchen von den Menschen, aus denen Tiere werden, die von einem Tiere 
abstammen oder von ihm genährt worden sind, und von den Tieren, welche sich in Men- 
schen verwandeln, und — andererseits — den reinen Tierhumoresken und -schwänken, 
den ätiologischen oder auch unterhaltenden Tiergeschichten. Die beiden Arten sind von 
ganz verschiedenem Gewicht und Wesen. Ist die erste religiösen Ursprungs und basiert sie 
auf der kulturellen wie individuellen Naivstufe der Vorgeschichte bzw. des Kindheits- 
alters '*1, und wurzelt dies eigentliche Tiermärchen in demselben Glauben an die Tiere, 


118 Die zahlenmäßig begrenzten Motive können sich immer neu verflechten, jedoch ist jedes 
Märchen eine in sich geschlossene Geschichte, in der sich ein Knoten schürzt. 

55.182 

120 Beispiele von ägyptischen Märchen als abgesunkene Mythen: „Wahrheit u. Lüge“ oder „Die 
beiden Brüder“; ähnlich wird der biblische Bericht in einer sizilianischen u. syrischen Märchen- 
sammlung als Märchen erzählt: Fr. von der Leyen, Die Welt der Märchen I (Düsseldorf 1953) 
S. 151 f., andererseits ist das ägyptische Märchen von der wunderbaren Geburt der drei Prinzen 
ein Vorläufer der Geburtslegende Jesu. Eine selbständige Behandlung dieses Themas ist in Arbeit. 
Daß die Ergebnisse S. Schotts, Mythe und Mythenbildung, dadurch nur bestätigt werden, versteht 
sich. — In der Unmenge von allgemeiner wie spezieller Literatur finde ich meine Sicht am besten 
wieder bei M. Lüthi, Europäische Volksmärchen (Zürich 1951). 

121 Die ethnologische Forschung hat sich gewöhnt, die vorgeschichtlichen Kulturen geradezu 
mit „Märchenzeitalter“ zu bezeichnen. 
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aus dem die Tiergötter erstanden sind, so ist die zweite Art der Tiermärchen, die man 
exakter „Tiergeschichten“ nennen sollte, religiös indifferent und relativ jünger. In beiden 
Formen, so glauben wir, ging das Tiermärchen in Ägypten um !??, 

Ba Märchen ist Keimzelle der erzählenden Dichtung, das Tiermärchen Urstoff der 
Fabel. 

Mit der Fabel meinen wir eine literarisch erfundene Erzählung mit der Absicht, Volk 
und Jugend sittlich zu erziehen. Menschliche Schwächen oder soziale Mißstände, die mit 
der Fabel getroffen sind, werden in der harmlosen bis anmutigen Form einer Tierge- 
schichte erzählt; aber dieser Kern der Fabel, die Tiermetapher, ist ohne das Tiermärchen 
überhaupt nicht denkbar. 

Oft sind beide gar nicht voneinander abzutrennen. Ist zwar das Märchen niemals auf 
eine Belehrung ausgerichtet, so schlummert sie doch vielfach in ihm. Andererseits ist die 
Moral den Fabeln oft derart äußerlich angeklebt, daß wir sie nur abzubröckeln brauchen 
— und das Märchen ist da. So können Märchen zu Fabeln allein dadurch werden, daß 
die in ihnen unausgesprochen ruhende Lehre betont wird. Die Tiere der Fabel sind 
ursprünglich Substanz und nicht Verkleidung. Tierfabel und Tiermärchen unterscheiden 
sich grob gesprochen nur durch die didaktische Verarbeitung '”?. Wir werden sehen, wie 
Tiergeschichten des Alten Ägypten in jüngeren Kulturen sich zu Fabeln entwickeln. Aber 
auch die Fabel selbst ist in Ägypten zu Hause !*, 

Wie im Tiermärchen, so sind in der Fabel die Gestalten isoliert und zugleich beziehungs- 
fähig nach allen Seiten. Haben zwar die Tiere grundsätzlich ein bestimmtes Ethos — und 
dies beruht auf einer populären Naturbeobachtung —, so können doch die Helden unserer 
kleinen Lehrbühne auch wieder ihre Roben wechseln wie Komödianten ??°, 

DieSatire, die uns für unsere Untersuchung besonders interessiert, ist eine Tendenz- 
dichtung, die gegen bestimmte zeitliche Übelstände und Verfehlungen streitet; die unter 
der Maske eines Lächelns, humorvollen wie sarkastischen, eine moralische, soziale oder 
politische Fehlhaltung angeht nach der Art eines Pamphletes. Auch sie bedient sich der 
Tiergeschichte als eines Bildungselementes. Wirksam ist sie häufig durch das Mittel der 
Parodie, d.h. indem sie ernste und allgemein bekannte Werke der Form nach beibehält, 
aber durch (leichte) Veränderung ihres Inhalts zu komischer Wirkung bringt, bald zu 
grotesk-lächerlichem, bald selbst zu gemeinem Effekt. 

Es sei hier nur vorwegnehmend erklärt, daß der Mythos in Ägypten die deutend- 
religiöse Aussageform schlechthin darstellt, daß das Märchen eine literarische Kunstform 
gefunden hat, die Fabel als bewußte Literaturschöpfung in fast ebenso frühe Zeit zurück- 
geht, die Satire nur wenige Vertreter hinterlassen hat, aber Parodien gar nicht bekannt 
sind. Soviel zur allgemeinen Lage, die wir im Blick haben wollen, wenn wir das Bild- 
material zu den Tiergeschichten im folgenden zu deuten versuchen. 


2. Bisherige und neue Deutung 


Die Schwierigkeit, in der reich überlieferten Literatur des Alten Ägypten nirgends auf 
eine Spur von Tiergeschichten zu stoßen, die unseren Bildern untergelegt werden könnten, 
läßt der Phantasie großen Spielraum und verleitet zu Spekulationen. Wir wollen uns 
hüten, ihr zu erliegen, und alle Für und Wider der Positionen sorgfältig prüfen. 

Daß die Illustrationen nicht zu Mythen gehören, braucht für den Ägyptologen nicht 


122 $, u. 5. 147 u. S. 183 ff. Vgl. dazu auch Fr. von der Leyen, op. cit., Anm. 120, 5.89 f. 
123 Daß dann das Tier auch „benützt“ werden konnte zum Träger von Gedanken, zeigt 
Lessing in seinem „Gebrauch der Tiere“. 


124 5, u, S. 157 ff. 
125 Statt vieler Literaturhinweise sei hier genannt: X. Meuli: Herkunft und Wesen der Fabel, 


Schweizer Archiv für Volkskunde 50 (1954) S. 65 ff., dessen Tendenz ich zwar nicht folgen kann, 
der aber eine gute Übersicht, auch über die Sekundärliteratur, bietet. 
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bewiesen zu werden, finden sich doch zwischen den Bildern und Mythen nirgends Über- 
einstimmungen, ja, Maus und Hund gehören zu den wenigen Tieren, die in Ägypten 
überhaupt nicht ernstlich in den Mythos aufgenommen worden sind 1?®. Kein Forscher hat 
denn auch diesen Versuch unternommen. 

Dagegen galt von Anfang an und bis zu meinen Studien kurzweg die Ansicht, die 
Szenen seien die bildliche Umsetzung von Satiren in parodischer Form ?”, Zu dieser 
Deutung verleiten die Tierbilder deshalb, weil sie im wesentlichen die Form der großen 
Kunst wiederholen #?°, Aber gerade dieses Argument ist durch eine einzige Überlegung 
hinfällig: Wie sollte sich die Tierdarstellung von der mit Menschen überhaupt unter- 
scheiden können? Sowenig wir die moderne Milchreklame eines Bären, der seinem 
Jungen die Flasche gibt, als Parodie auf die Madonna betrachten können, so wenig die 
Tierprozession mit einem Kapellenschrein als Verspottung des Götterkultes. Gewiß, die 
Ähnlichkeit zwischen beiden Szenen ist in Ägypten größer, aber doch nur deshalb, weil 
die Kunst mehr als irgendwo kanonisch gebunden ist. Sehen wir im einzelnen zu, so lassen 
sich zwischen dem „Vorbild“ und der angeblichen Parodie ebensoviel feine Abweichungen 
feststellen wie zwischen zwei Bearbeitungen des gleichen Themas innerhalb der offiziellen 
Kunst. Es ist nichts anderes als die besondere Eigenart des ägyptischen Formschemas, die 
hier zu einem Fehlschluß verführt hat. 

Was nun den Inhalt der Bilder betrifft, so könnte ich wiederum nicht angeben, 
warum die großen Feldzüge etwa — um bei dem Beispiel des Tierkrieges zu bleiben 
(M 1a) — satirisch behandelt worden seien. Etwa weil die Siegesklänge gleichermaßen 
gewaltig von den Tempelwänden schmetterten, auch wo die Erfolge dahinter zurück- 
blieben? Sei dem wirklich so — aber warum sollte man eine Satire schaffen zum Bier- 
brauen, auf das Hüten der Ziegen und auf eine Musikkapelle? 

Oder geht die Zuweisung zur Satire aus von dem vielfach kopfstehenden Verhältnis der 
Tiere zueinander? Hier darf zunächst gesagt werden, daß eine solheNaturwidrig- 
keit selten zum Begriff der Satire wie der Parodie überhaupt gehört *?°, Immerhin müs- 
sen wir uns damit auseinandersetzen, ob nicht dennoch auf der Verkehrtheit der Akzent 
liegt und was er soll. Wir sehen zunächst, daß die „Verkehrtheit“ nicht die einzige Ziel- 
scheibe der Themenpointen ist, denn nicht etwa bedienen die Katzen nur die Mäuse, 
sondern auch z.B. den Fuchs (M 3d), wenn auch bei der Bedienungsszene das naturent- 
sprechende Verhältnis selten vorkommt. Wir sahen ferner, daß das Tanzen dem Ziegen- 
bock wohl ansteht oder dem Esel der Laut. Wir hielten auch den Schakal für einen ge- 
eigneten Wasserträger, und das Nilpferd schickt sich zum Kneten des Bierteiges. 

Aber selbst da, wo das biologische Verhältnis der Tiere auf dem Kopfe steht, muß bei 
einer parataktischen Denkweise, die die Figuren isoliert, der Ton nicht unbedingt auf der 
Verkehrung liegen, und selbst dann müßte nicht ein verirrter zeitgenössischer Zustand an- 
geprangert sein, wie das die Märchen der Weltliteratur hinlänglich beweisen 13°, Wo wirk- 

126 Vgl. die zögernden Erwägungen bei MH. Bonnet, Reallexikon (Berlin 1952), Stichwort 
„Maus“; dazu A. Piankoff, Mythological Papyri (Washington, D. C. 1956) Taf. 15, 17 u. 18. 
Die Vermutung von Mme Vandier d’Abbadie, op. cit. Anm. 2, Text S. 64, ist durch meine neue 
Umzeichnung des Turiner Papyrus gegenstandslos geworden; s. o. Anm. 24. 

1:7 Zuletzt wieder im nachgelassenen Aufsatz von J. Capart in: Chron. d’Egypte 32 (Brüssel 


1957) S. 176. Vgl. auch die Bezeichnung der Papyri in Kairo, Turin und London als „satirische 
Papyri“, und hier Anm. 368. 

128 Vgl. die Gegenüberstellung schon bei R. Zepsius, op. cit. Anm. 4, Taf. 23, von wo die Kon- 
fusion ausgegangen ist, die bis heute nachgewirkt hat. Dieselbe Gegenüberstellung spukt bis in 
die jüngsten Untersuchungen; vgl. S. Morenz, op. cit. Anm. 247. 


129 Ganz zu schweigen von der wiederholten falschen Anwendung der Begriffe Parabel, 
Persiflage und Karikatur. 


130 Vgl. dazu E. Brunner-Traut in: ZAS 80, S. 26. 
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lich die Verkehrtheit aufs Korn genommen ist, muß auch mit der Möglichkeit gerechnet 
werden, daß dieser verkehrte Zustand eine Durchgangsstufe darstellt, die — etwa beim 
Katzen-Mäuse-Krieg — in die Ordnung der Feindschaft mit den Katzen als Siegern zu- 
rückgeführt wird !3t, 

Doch gibt es in der Tat die Verkehrtheit um ihrer selbst willen, jedoch mit verschie- 
denem Hintergrund und in so vielen Spielarten, daß wir dem Begriff ein wenig zu Leibe 
rücken sollten, ehe wir ihn weiterverwenden ???, 

Es gibt im Märchen — textlich belegt seit dem 5. vorchristlichen Jahrhundert — die 
Verkehrtheit des Schlaraffenlandes, wo sich die Dinge völlig unseren Wün- 
schen bequemen **, der Topf zum Feuer läuft, das Tischlein sich von selber deckt. Solch 
ein antikes Schlaraffenland führt Krates den Athenern mit seiner Komödie „Die Tiere“ 
vor. Die Tiere spielen die Hauptrolle und das Hausgerät wandelt umher, redet und 
handelt !%4, „Wer in die verkehrte Welt will ... sieht wunderliche Dinge ... Wölfe und 
Esel fliegen durch die Lüfte. Der Esel schlägt die Laute ... der Wolf hütet die Schaf- 
herde ... der Löwe ist zahm und läßt sich scheren ...“ "5 In der Phantasie des Volkes 
wurzelnd, sind diese Märchen in hellenistischer Zeit oft bildlich dargestellt worden !?®, So 
etwa wird der Fuchs von Hühnern in einem Wagen gezogen, der Schwan in einem Nachen 
von Heuschrecken. Dies wunderselige Reich lebt im Mittelalter weiter und wird auch spä- 
ter noch launig parodiert zu einer „widersinnigen Welt“, wo nach dem Meisterlied des 
Hans Sachs, das die Satzglieder vertauscht, „Ein dorff in einem Bauren sass“ *°" oder der 
Sack den Esel zur Mühle trägt. Daneben steht die „thörichte Welt“, über die wir den 
beherzenswerten Spruch hören: 


„Nach Krieg macht friedt die thorecht weldt; 
. Macht sie vor friedt, sie behielt ihr geldt“ ; 


diese Narrenreihe gehört zu den satirischen Dichtungen in der Nachfolge von Brants 
Narrenschiff !?®, Schließlich gibt es die „widerwärtige Welt“, wo die Kuh auf der Laute 
spielt, „die Maus der Katze einen Fallstrick rüstet, der Hahn den Fuchsen überlistet“, 
und letzten Endes die einfach „verkehrt“ genannte Welt, in der die Fische im Vogelnest 
auf dem Baume sitzen, nach Vögeln haschend, während aus dem Wasser darunter Vogel- 
köpfe herausgucken: 

„Fisch, die wöllen vögel sein, 

Einer greifft dem andren ein.“ *?? 


So säuberlich aber, wie wir eben die Titel getrennt haben, sind sie nicht geschieden in 
den sie illustrierenden und schildernden Bilderbogen und Lügengedichten des 
16. und 17. Jahrhunderts, denen sie zugehören '*. Wir dürfen deshalb widersinnige, 


131 S, dazu u. S. 147 ff., besonders S. 149. 

132 Vgl, u. a. von der Leyen, op.cit. Anm. 120, 5. 162. 

138 Grundsätzliche Einführung, Übersicht u. Literaturhinweise s. Bolte-Polivka III, S. 244 ft. 
Außer den zahlreichen deutschen Märchen vgl. bes. Hahn, Griechische und albanische Märchen 
(Leipzig 1864) S. 74. 

138 Vgl, auch Crusius, Märchenreminiscenzen, S. 38, der die verkehrte Welt aus griech. Sprich- 
wörtern erhebt. 

135 von der Leyen, op. cit. Anm. 120. 

136 Vgl. App. 16: Feles habebat gallus lecticarios. 

137 H. Sachs, Fabeln und Schwänke, ed. Goetze 3, Nr. 23. 

138 Vgl. Zarnckes Ausgabe 1954, S.123 ff. und Wickrams Werke 5, 56 und 86. 

130 Zu den bisherigen Bildern und Sprüchen der verkehrten Welt s. Bolte, Bilderbogen des 
16. und 17. Jahrhunderts, in: Zeitschrift des Vereins für Volkskunde 17 (1907) 5.425 ff. und 
C. Wendeler, Bildergedichte des 17. Jahrhunderts: ebd. 15 (1905) S. 158 ff. 

120 Auch im 19, Jahrhundert wurden sie noch aufgelegt. Im Mittelalter zieren sie den Rand 
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törichte, widerwärtige Welt und Schlaraffenland für unsern Gebrauch schlechtweg die 
„verkehrte Welt“ nennen 4 und damit die Vorstellung verbinden, daß es den Kupfer- 
stechern, Dichtern, Komödianten, den Schwänken oder Sprichwörtern, einem wie dem 
andern, nur darauf ankam, scherzhaft zu lügen. Ihre Wirkung erreichen sie verschieden, 
manche mit mehr Albernheit, andere mit barem Unsinn, wieder andere durch heitere 
Komik, aber alle so, daß sie die Wirklichkeit irgendwie verdrehen und verkehren !*?. 

Bissig ist nur die zu Brants Narrenschiff gehörige Reihe. Ein reiner Scherz des Mittel- 
alters „Der Fuchs predigt den Gänsen“ tendiert erst nach und nach zu einer gegen die 
Geistlichkeit gerichteten Satire und wird in der Reformation als eine antikatholische 
Polemik empfunden. 

Unsere Bibliotheken und Museen sind reich an solchen volkstümlichen Bilderbogen, und 
wir greifen einige Szenen, die uns im Zusammenhang mit unseren altägyptischen Tier- 
bildern interessieren, zusätzlich heraus. 

Da lesen wir im Epilog der Flöhhaz (1573): 


„Da sie führen zu Feld die Katzen 
Wider die Hund, Mäuß und die Ratzen.“ '*° 


Ähnlich kehrt das Thema auf einem Kupferstich des Nürnberger Verlages Paulus Fürst 
wieder mit dem Titel: „Der Mäus und Katzen Krieg“ (‚Nach dem das Katzen Volck viel 
Ratzen-Blut vergossen‘ ...) '#. Die Katze wird von Mäusen gefesselt oder begraben !*°. 
Der Wolf, der den Schafen predigt, hat seine Parallele in der Katze, die den Mäusen 
predigt. Fuchs und Wolf singen den Gänsen auch etwas vor 1%, Der von den Gänsen hin- 
gerichtete Fuchs 14” sowie die von den Mäusen begrabene oder zernagte Katze kehren 
immer wieder. Folgende Sprichwörter mögen uns einfallen, wenn wir nachher im Alten 
Ägypten dem Nilpferd im Baum begegnen: 


„Wenn de oss in de weeg’ lieht un de aap sall weegen“ 
„Is keen lütt saak, wenn de oss in ’t hohnernest sitt un de swanz 
kickt rut“ 
„Die Kuh die liegt im Schwalbennest“ *®, 
von Handschriften, erscheinen selbst in Bibeln, Andachts- und Rechtsbüchern oder beleben die 
Säulenkapitelle der Kirchen. 

141 D, i., le monde bestorn&, le monde renverse, the world upside down, mundus inversus. 

142 Daß sie nicht aufs Goldene Zeitalter zurückgehen müssen, schen wir am Beispiel Ägyptens. 
S.u.$.145. 

143 ], Fischart, Der Flöhhaz, Abdruck der 1. Ausgabe von C. Wendeler (1877) S.67. Nach der 
2. Ausg. von 1577 in Fischarts Werken ed. Hauffen 1, 128 (1895). 

144 Vgl. Bolte, op. cit. Anm. 139, $.427, Anm. 1. 

145 Rovinskij, Russkija narodnija kartinki, Atlas 1 (1881) 166—170 und Zs. f. Bücher- 
freunde 5, 177. Jaime, Muste de la caricature 1, 162 d (1838). A. Laborde, Reise in Spanien 3, 
180 (Tarragona 1811). Archiv f. n. Sprachen 64, 10. 65, 214. 217. 

146 Andresen, Peintre-graveur 2, 17. Passavant 4, 209. Vgl. auch „Der Fuchs als Gänsehirt“ 
Kallas nr. 72. 

147 Bredt, Zs. f. Bücherfreunde 6, 486. R. von Lichtenberg, Humor bei den Kupferstechern 
(1897) S. 83. 85. 

148 R. Wossidlo, Mecklenburgische Volksüberlieferungen II (1899) S. 356, 200. Z. Jewitt, The 
Reliquary 3, $.93 f. =Wright, Histoire de la caricature (1875) S.84, erwähnt ebenfalls eine 
von einer Maus verfolgte Katze auf einer Miniatur. — Wie diese hier rein zur Lügendichtung 
gehörigen Tiergeschichten — mit ihrer Verkehrung — ihren Anteil an Hölle und — in ihrem 
scheinfriedlichen Beieinander — an Paradies und Himmel haben, können wir nicht verfolgen, aber 
es dürfte nicht ohne Belang sein, daß etwa der von denHasen amSpieße gebratene Jäger seit Anfang 
des 16. Jahrh. in verschiedenen Gebetbüchern auftaucht (Gebetbuch des Kurfürsten Albrecht von 
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Indem wir selbst die Verkehrtheit des Faschings mit eingebrockt sehen in diese Ver- 
kehrtheiten der Lügendichtung, ertappen wir das Abendland, wie es das, was die Wissen- 
schaft fein säuberlich rubrizieren möchte, bunt durcheinanderwürfelt. Denn die Verkehrt- 
heit des Faschings ist wesens- und herkunftsmäßig eine andere, und davon sei noch kurz 
die Rede. 

Am Vorabend des Neujahrsfestes, wo mit dem wiedergeborenen Gotte die Ordnung der 
Welt aufs neue einzieht, werten die chaotischen Mächte alle Werte um. Als „Saturnalien“ 
lebt die kultische Wiederholung des mythischen Geschehens, von Polynesien bis Mada- 
gaskar geübt, im Faschingstreiben nach. 

Die beiden Fäden — dieser aus dem Gespinst der religiösen Vorstellung, jener aus dem 
der Lügendichtung gezogen — verknoten sich in der Freiheit des gelebten Lebens zu einer 
Schlinge für den Forscher. Für uns wird der Entscheid insofern leicht, als zwar das alte 
Sumer die verkehrte Welt vor dem Neujahrsfeste kennt 14%, Agypten jedoch nicht 15°, 

Aus dem wenigen, was wir vom Goldenen Zeitalter in Ägypten wissen, zitieren wir 
nach einer späteren thebanischen Kosmogonie, daß „die Mauern nicht einfielen, ein Dorn 
nicht stach, daß es kein Unrecht gab im Lande, kein Krokodil raubte und es keinen 
Schlangenbiß gab“ *°*. Diese Urzeit, in der zwar „der Streit noch nicht geboren war“, die 
aber nirgends geschildert wird mit paradiesischem Frieden unter den Tieren und die 
keinerlei kultische Bräuche im Gefolge hatte, diese Urzeit einträchtigen Beieinanderseins 
ist es nicht, die in unseren Tierszenen sich niederschlägt. Weder Paradies noch Un-Paradies 
sind das Thema der Bildscherben. Doch fand auch diese Deutung ihre Vertreter, ohne daß 
sie aber irgendwie unterbaut wäre !°?, 

Von der Umwertung aller Werte und einer damit verbundenen verkehrten Welt hören 
wir in Ägypten nur — da allerdings mit Nachdruck und bilderreich — in den Klage- 
schriften anläßlich der sozialen Revolution während der Ersten Wirre zwischen dem 
Alten und dem Mittleren Reich. Da heißt es in den Mahnungen des Weisen Ipu-wer: „Die 
Vornehmen sind voll Klagen und die Geringen voll Freude ... das rote Land '°? ist im 
Lande *5% verbreitet ... die Damen sind (jetzt) Dienerinnen ... der Reiche schläft durstig; 
wer ihn um seine Neigen bat, hat jetzt gutes Bier (?).... wer nicht für sich webte, besitzt 
feines Linnen ... wer ein Bote gewesen ist, sendet nun einen anderen aus ... wer ein Herr 
war, erledigt selbst Aufträge ... wer nichts vom Harfenspiel verstand, der besitzt jetzt 
eine Harfe ... wer kein Brot hatte, besitzt eine Scheune (voll)... kein Amt ist mehr an 
seiner richtigen Stelle ... die Armen des Landes sind zu Reichen geworden ...“ 


Mainz 1524 in Aschaffenburg u.a. Waagen, Kunstwerke in Deutschland 1, 382), und daß die 
Hasen Fasching feierten, als sie über Hunde und Jäger gesiegt hatten. Auf dem Wiener Hasen- 
haus ist in 32 Feldern dargestellt, wie der thronende Hasenkönig seinem Volk den Befehl erteilt, 
Jäger und Hunde zu verfolgen, wie die Schlacht geliefert wird, die Hasensieger ihre Gefangenen 
heimführen, die Unterworfenen den König der Hasen um ihr Leben anflehen, schließlich Prozeß, 
Folterung, Schlachten, Hängen und Braten der Jäger und Hunde, und nach dem Festschmaus 
das Faschingstreiben (Leisching, Das Wiener Hasenhaus, in: Zs. f. bildende Kunst n. F. 4, 135 bis 
139, 1893. Baechtold, Georg Königs Wiener Reise, Progr. 1875). 

140 A, Moortgat nahm dies zum Anlaß, die unseren ägyptischen Tierbildern ähnlichen damit 
zusammenzubringen; vgl. A. Moortgat, Tammuz (Berlin 1949) passim, oder A. Scharff-A. Moort- 
gat, Ägypten und Vorderasien im Altertum (München 1950) S. 251 ff. 

150 Vgl. dazu E. Brunner-Trant in: ZAS 80, S. 29, und H. Grapow, Die Welt vor der Schöp- 
fung, in: ZAS 67 (1931) $. 34 ff. 

151 Vgl. K. Sethe, Amun und die acht Urgötter, in: Abh. d. Preuß. Akad. d. Wiss. 1929 (Berlin 
1929) $ 125. 

152 5, Anm. 2293. 

153 Barbaren. 

158 Ägypten. 
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Daß es grundsätzlich möglich wäre 15%, etwa die Szene, wo die Katze die Dame Maus 
bedient, während diese in feinem Linnen thront und nach syrischer Art Wein schlürft mit 
dem Saugrohr, als parodische Illustrierung eines analogen Textes zu verstehen, nach dem 
„das Land sich umdreht wie eine Töpferscheibe“, dies sei unbestritten, doch sind die ver- 
kehrten Bilder entstanden in einer Zeit, da eine Klageschrift weder existiert noch ge- 
dacht werden kann. 

Nachdem unsere Wünschelrute weder bei Mythen noch Satiren und Parodien, auch nicht 
bei deren verschiedener Abstufung und nachbarlichen Verwendung als Quelle der Tier- 
bilder ausgeschlagen hat, fragen wir erneut: Welche Vorstellung hat dem Bildgut zugrunde 

elegen? 

- Nicht von ungefähr haben wir die mittelalterlichen Bilderbogen herangezogen, und 
vorausweisend dürfen wir auf die altbabylonischen Textsammlungen aufmerksam machen, 
die Thiele „die ältesten Witzblätter der Welt“ nannte %5°. Hier wie dort sind märchen- 
artige Tiergeschichten in verschiedener Brechung nebeneinandergestellt. Nicht daß dies der 
Beweis wäre für die Zuweisung unserer in Frage stehenden Bilder, aber unmittelbare 
Sinnenfälligkeit und, wie wir noch sehen werden, wissenschaftliche Wahrscheinlichkeit 
sprechen dafür, daß unsere Tiergeschichten von der gleichen Art sind 7, 

Zu dem Kampf zwischen Katzen und Mäusen (M 1) soll gleich ein besonderes Wort 
gesprochen werden. Der Bedienung der Maus durch die Katze (M 2) hat eine ausgesponnene 
Geschichte zugrunde gelegen, und Motiv 3 führt Themen aus einer Reihe von Märchen vor 
Augen. Von Tiergeschichten reden die kultischen Handlungen (M 4), ebenso die Brau- 
szenen und andere Arbeiten (M 9 u. 10), während die Tiere als Musikanten und Tänzer 
uns anmuten wie phantasievoll ausgesponnene Naturbeobachtung 5°, Die Tiere beim Brett- 
spiel (M 6) wirken belustigend, die Tiere als Hirten (M 7) sowie das Nilpferd im Baum 
und andererseits der Vogel auf der Leiter (M 11) sind humoristische Spielereien der ver- 
kehrten Welt. Es ist undenkbar, daß beim Anblick dieser Vertauschung der Ägypter nicht 
gelacht hätte. Weder Paradies noch soziale Revolution waren im Spiel, nur die lautere 
Freude am närrischen Unsinn. Auch die restlichen Szenen können wir nicht anders denn 
als Tiergeschichten verstehen, als üblicherweise sogenannte Tiermärchen. Ein zweibändiger 
Grimm ließe sich bestreiten mit dem Schatz der überlieferten Motive. 

Wir haben oben versucht, das Tiermärchen im engeren und weiteren Sinne aus- 
einanderzuhalten, und behaupten dieser Scheidung eingedenk, daß ein Märchen im engeren 
Sinne, d.h.einreligiösesMärchen aus der vormythischen, d.h. in unserem Falle 
zugleich vorgeschichtlichen Zeit vorliegt mit dem flötenden Schakal auf der Schmink- 
tafel *5°, Die Vorstellungswelt dieser Palette ragt noch ganz in die Prähistorie hinauf, die 
Grenzen der Wesen sind unscharf, der Gehalt hat Symbolwert. Das Dokument, der Groß- 
kunst angehörend, ist Aussage, wie sie sich später im Mythos formt. Die Rollsiegel des 
Alten Reiches könnten in seiner Nachfolge verstanden werden. 

Anders in den folgenden Bildern! Von den Tieren, die nur in der Vorgeschichte 
Ägyptens gelebt haben, aber seit der Geschichte dort ausgestorben sind, wie der Elefant, 
finden sich keine in den überlieferten Tiergeschichten, im Gegenteil: Die Katze ist wohl in 
geschichtlicher Zeit überhaupt erst gezähmt worden. Ebenso sind keine Berufe dargestellt, 
die ausschließlich in die Vorgeschichte weisen. Auch stoßen wir nirgends auf Verwandt- 
schaft zwischen Tier und Mensch. Nur bei einigen Affenbildern, beim Strafvollzug von 


155 Vgl. die Besprechung eines Beispiels in ZAS 80, S. 27. 

156 E. Ebeling, Die babylonische Fabel, op. cit. Anm. 220, $.40, spricht von der „Urform der 
Witzsammlungen“. 

157 Bei den Primitiven spielten die lustigen Erfindungen der verkehrten Welt fast durchweg 
in der Welt der Tiere. 

158 S, auch u. $. 136. 

159 S5,0,9.126 f. 
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M 12 (und auf dem Relief von Medamöd) sind beide Wesen gemeinsam dargestellt, aber 
da und dort sind die Menschen Nubier. Ausländer aber gelten auch in den Texten den 
Tieren nahe +, 

Es läßt sich also aus den Bildern kein Anhalt dafür gewinnen, daß die Geschichten als 
solche in die Prähistorie zurückreichen, wenn sie auch zweifellos angeregt sind durch die 
uralten, echten Tiermärchen, die ja die Möglichkeit zu jeglicher Abwandlung in sich tragen 
und auch in Ägypten zur Tierhumoreske oder zu Geschichten fabulösen Inhalts geführt 
haben. Das Relief von Medamöd wie die von Tiermusikanten 1 belebten Säulenkapitelle 
sind späte Ausläufer und weisen wohl in die Richtung des Goldenen Esels. So auch scheint 
mir die Großkunst als Bildträger am Anfang und Ende der Entwicklung sinnvoll erklärt. 
Schminktafel am Anfang und vielleicht Siegel mit religiösen Märchen, Tempelrelief und 
-säulen mit kultischer Posse am Ende. Dazwischen Tiergeschichten frei spielender Phantasie. 

Um dem etwaigen Inhalt einer Geschichte näherzukommen, sei der Katzen-Mäuse-Krieg 
(M 1) schärfer unter die Lupe genommen und sein vermeintliches Fortleben bis in die 
orientalische Gegenwart verfolgt. 


E. Rekonstruktion einer Geschichte am Beispiel des Katzen-Mäuse-Krieges 


Wie wir oben darstellen durften, kennen wir von der 19. Dynastie an, d. h. vom 14. vor- 
christlichen Jahrhundert, bis ins 7./8. Jahrhundert n. Chr. aus dem Katzen-Mäuse-Krieg: 
den Angriff der Mäuse auf die Katzenburg, einzelne Kampfhandlungen zwischen beiden 
Parteien, die Unterwerfung einer vielleicht trügerischen Katze vor dem Mäuseheerführer 
und dann schließlich die Ergebung der Mäuse vor dem Katzensieger (M 1) 1%. (Ob die 
Abführung einer Katze in die Gefangenschaft und deren Verbannung zum Küchendienst, 
bzw. die Bilder der verkehrten Welt, wonach die Katzen im Dienste der Maus fungieren, 
oder gar die Prügelszenen [M 2; 10 du. e; 12a, b, e u. f.] in einem Zusammenhang mit 
dem Tierkrieg stehen, müssen wir offenlassen.) 

Wenn die Anordnung der Bilder in dieser Reihenfolge richtig ist und sie, wie wir ver- 
muten, verschiedene Phasen derselben Geschichte darstellen, so ergibt sich, daß im Verlauf 
der Kampfhandlung zunächst die Mäuse angreifen und siegen, sich dann aber das Blatt 
wendet und die Natur wieder zu ihrem Rechte kommt. 

Ein solcher Ablauf der Geschichte, wie wir ihn für das Alte Ägypten nur aus Bildern 
erschlossen haben, wird nun in einer Reihe jüngerer, ja gegenwärtiger orientalischer lite- 
rarischer Erzählungen vom Katzen-Mäuse-Krieg geschildert. Schon bald auf die koptische 
Wandmalerei folgt im 10. Jahrhundert die nächste Erwähnung des Gegenstandes 1%. Von 
dem Enkel des Kalifen Mugtadir, dem späteren Kalifen al-Rädi, wird berichtet, daß er 
über seinen Büchern saß, „lauter gelehrten und nützlichen Büchern“ über „Theologie, 
Rechtslehre, Poesie, Sprachwissenschaft, Geschichte“, und nicht las er, was der Harim liest: 
„Seemären, die Geschichte von Sindbad, Katze und Maus.“ *°* 

Mehr erfahren wir von der Geschichte durch das Tierepos vom Krieg zwischen Katzen 
und Mäusen von Obeid Zakani, einem persischen Dichter aus dem 14. Jahrhundert 1%, 


180 Z,B. Ani 9, 19—10, 7: A, Volten, Studien zum Weisheitsbuch des Anii, in: Det Kgl. Danske 
Videnskabernes Selskab. XXIII, 3 (Kopenhagen 1937) S. 146 ff. 

161 5,0.5.126 u. S. 185. 

182 S, dazu E. Brunner-Traut, Der Katzenmäusekrieg im Alten und Neuen Orient, in: 
ZDMG 1954, N.F, Band 29, S. 347—551. 

183 Zur Katzmausgeschichte in der Pehlevi-Version des Pantschatantra s. u. S. 167 f. 

168 A, Mez, Die Renaissance des Islams (Heidelberg 1922) S. 8. 

165 Obeid Zakani, Katze und Maus, aus dem Persischen übertragen von H. W. Duda (Salz- 
burg 1947). 
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Danach wird eine scheinheilige Katze wortbrüchig und frißt eine Abordnung Mäuse auf, 
ihrem Schwure zum Trotz. Die Abordnung trug „eine Flasche mit Wein, | die Gabe der 
andren sollte Lammbraten sein“. 

Der Verrat mobilisiert die Mäuse zu einem Krieg gegen das Katzenvolk. Der Sultan 
verhilft ihnen zur Rache. 


„Und nach einer Woch’ war gerüstet sein Heer 

Von dreißigtausend dreihundert und mehr 

Mit Speer, Pfeil und Bogen und blitzendem Schwert 
Bewaffneten Mäusen, mit Umsicht bewehrt.“ 


Die Herausgeforderte 
„rief heimlich ihre Katzen zusammen, 
Ein mächtiges Heer von Knappen und Mannen ... 
Nachdem die Kolonnen gestellt ohne Lücken, 
Erging der Befehl, auf das Schlachtfeld zu rücken ...“. 


Zunächst 
„schlugen die Mäuse die Pauke des Sieges, 
Ganz trunken von diesem Ergebnis des Krieges“. 


Doch dummdteist ihren Feind unterschätzend, werden am Ende die Mäuse „dem Staube 
gleich“ gemacht. 
„Nach rechts floh das Heer mit all seinen Mannen, 
Nach links macht’ der König sich eilends von dannen.“ *° 


In Konstantinopel wie in Brussa ist das Volksbuch Kedi ile fare hikajesi, das den Krieg 
der Katzen und der Mäuse poetisch behandelt, sehr verbreitet 1%, ja das Thema gilt im 
Vorderen Orient als altbeliebt **®. 

Bereits im Kitäb el-Auräq des Süli wird der Stoff als Lektüre für Weiber und Eunuchen 
erwähnt 1%, Ahmed, der Sohn des Osmän, hat in einem neuarabischen Gedicht die Ge- 
schichte neu gefaßt. Ein hungriger Kater lockt, als Fakir verkleidet, eine Maus aus ihrem 
Loch, indem er ihr verspricht, ihr seine Tochter „Aprikose“ zur Frau zu geben. Die ölig- 
sten Überredungskünste wendet der Kater an, verspricht dem Mäusehelden goldene Berge 
und „Eines sage ich dir“, fährt er fort, „wenn du zu mir kommst, 


Dann werden alle Katzen dır dienen, sobald du 


zur Stelle bist“. Die ihn zuerst „Zuhälter, Betrüger“ geheißen, hartnäckig allen Listen 
widerstanden hat, wird weich und geht, als der Kater sein Versprechen noch durch einen 
Eid bekräftigt, dem Erzschelm ins Garn. Nach hefligstem Haßausbruch packt der Kater 
die Maus, zerreißt sie und frißt sie gierig auf. 

Die Mutter des Gemordeten sinnt auf Rache und bittet einen syrischen Mäusefürsten 
um Hilfe. Dieser sammelt alles Volk, voran die Wiesel (!), und besiegt die Falschen. Beide 
Parteien feiern gemeinsam Friedensschmaus. Doch als ein Katersklave, ewigen Frieden zu 
stiften, das Geschenk der Katzen darbietet, fressen verräterisch die Mäuse ihn auf. Nun 


166 Das Epos hat als Kinderbuch auch seinen Weg nach Europa gefunden. J. A. Lee erzählt 
es in Nr. 77 seiner Fairy Tales from Persia, Books for the Bairns, in englischer Prosa nach. 

107 Nach einem Bericht von G. Jacob, Türkische Volksliteratur (Berlin 1901) S.8. Danach 
wurde ein Exemplar für die Bibliothek der Deutschen Morgenländ. Ges. erworben. 
; 2 P Littmann, Der Katzenmäusekrieg, in: Zentralblatt f. Bibliothekswesen, Beiheft 75 (1950) 
. 241 ft. 

100 Akhbär Ar-Rädi billäh wa’l-Muttagi billäh, von M.ben Yahyä As-Süli, übersetzt von 
M. Canard (Algier 1946) S. 56. 
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entbrennt die Rache der Katzen und bringt die Mäuse in solche Not, daß sie die Flucht 
ergreifen und ihre Gemeinschaft zerstiebt. 

Verräterisch sind, wie wir sehen, bald die Mäuse, bald die Katzen (dies dürfte der 
älteren Fassung entsprechen, auch wir sprechen noch heute von der „falschen“ Katze), der 
Rahmen chi aber im Beginn und Grund handelt es sich um eine Ätiologie der natur- 
bedingten und ständig beobachteten „Feindschaft“ zwischen den beiden Tierarten. 

Den jüngsten Beleg bietet „Hikayet el gottah, die Geschichte vom Kater und der Maus“ 
in Ägypten selbst !7°, Ein volkstümliches Orchester, Sänger und Sängerinnen begleiten mit 
Handklatschen und Fußstapfen das Lied, dessen Inhalt sich aus verschiedenen Versionen 
zusammensetzt. Werbung und Flirt durch den Kater stehen gegen das Mißtrauen der Maus. 
Als sie sich in einer Kneipe betrunken hat und den Kater beschimpft, wird ein Krieg nur 
verhindert durch ihren Rückzug ins Mausloch. Der Hauptteil, die Begegnung in der 
Kneipe, steht dem Gegenstück von Obeid Zakani 1”! nahe. Hören wir, wie dort die Fehde 
in Gang kommt: 

„Einen ‚Drachen von Katze‘ trieb die Lust und ihr Magen 
Dahin zur Taverne, dort Mäuse zu jagen. 

Ein Weinkrug verdeckt sie, dort harrt sie der Beute 
Wie ein Räuber der Wüste und ähnliche Leute. 

Aus der Spalte der Mauer sprang munter hervor 

Ein Mäuslein und klettert am Krug flugs empor. 

Es schlürfl voll Behagen vom köstlichen Wein, 
Beschwipst, wie ein Löwe begann es zu schrein: 

‚Wo ist die Katz? Ich schneide ab ihr den Kopf, 

Ihren Pelz, ihren Balg voll Gras ich dann stopf. 
Verschenk, wenn ich Lust hab zum Plunder-Spendieren, 
Gleich hunderte Köpfe von Katzentieren. 

Ein räudiger Hund wär’ für mich dieses Tier, 

Im Falle sie stellte sich mir beim Turnier!“ 

Die Katze hört lautlos dies an eine Weile, 

Nur reibt sie an Zähnen und Krallen die Feile. 

Ein Sprung und ein Satz, und sie packte die Maus: 
‚Du Mäuslein‘, so rief sie, ‚dein Leben ist aus!“ 

Die Maus quiekt: ‚Verzeih mir, ich bin ja dein Knecht, 
Verzeih meine Sünden, dies alles war schlecht. 
Betrunken war ich, wenn das Maul ich gewetzt; 

Dreck plappern die Trunkenen immer zuletzt. 

Dein Sklave bin ich, im Ohr einen Ring, 

Um meinen Nacken ein Halsband mir schling.“ 

Die Katze fauchte: ‚Nun ist’s mir genug, 

Lüg nicht, ich hör nicht auf Schwindel und Trug! 

Ich hörte ja das, was du sagtest zur Stund, 

Halt deine Schnauze, muslimischer Hund!“ 

Sprach’s und verspeiste sie mit Appetit.“ 


Wie sollten wir annehmen, daß eine modern-ägyptische Katze weniger ehrempfindlich 
sei als eine persische aus dem 14. Jahrhundert! 


170 H, Hickmann, dem ich den Text verdanke, wird eine Studie veröffentlichen mit dem 
Originaltext und einer Schallplatte der Musik, die er in Assiut gehört und dann in Kairo auf- 
genommen hat. Mir ist die ägyptologische Bearbeitung des Textes zugedacht. 

171 5, Anm. 165. 
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Etwas weiter südlich beheimatet ist die Fabel der Nuba t”? am mittleren Nil, nach der 
die Katze den Mäusen kundgeben läßt, daß sie jetzt nach ihrer Pilgerreise keine Mäuse 
mehr fresse, sie zu einem Bankett einlädt und, wortbrüchig, dennoch eine Maus verspeist. 
So entsteht neue heillose Feindschaft. 

Nur die Ouvertüre zum Katzen-Mäuse-Krieg ist erzählt und auch bildlich dargestellt in 
Äthiopien. Nicht eine Schimpfkanonade wie in „Hikayet el gottah“ '7° leitet die Fehde 
ein, sondern ein Verrat der Katzen ähnlich dem persischen Epos Obeid Zakanis. Als Lock- 
mittel verwenden die Katzen gleich dem neuarabischen Gedicht ein Eheversprechen. Als 
Katzenprinz und Mäuseprinzessin unter großem Geleit von Hochzeitsgästen zueinander- 
geführt werden, rücken die Katzen schwerbewaffnet heran und scheuchen die Mäuse in 
ihre Löcher 7%. 

Nicht unähnlich ist eine amharische Katzmausgeschichte, in der sich die Einleitung des 
Tierkrieges zu einer eigenen Geschichte verselbständigt hat 175. Ihre Ätiologie, die deutlich 
eine Spätstufe der Entwicklungsgeschichte dieser Erzählung darstellt, zielt — gleich 
mehreren verwandten Geschichten — auf das Miauen der Katze ab. Während Mäusebraut 
und Katzenbräutigam zusammengeführt werden, Festgesänge und Tanz munter im Gange 
sind, setzen die Katzen tückisch an, die Mäuse zu überfallen. Diese aber, gewitzt und 
vorsichtig, verschwinden in den Löchern, die sie sich vorher gegraben und die Zeit des 
Festes über besetzt gehalten haben. Während den Katzen nur ein klägliches Maunzen 
übrigbleibt, schallt es den Überlisteten aus der Tiefe der Maushöhlen entgegen: „Ober- 
dummkopf, da nützt das Maunzen nichts.“ 

Eine Spur derselben Katzmausgeschichte findet sich vielleicht auch in Berachjas (hebräi- 
scher) Märchensammlung !7®, wonach eine Maus ins Bier fällt, der auflauernden Katze 
jedoch entkommt. 

Damit sei die Übersicht über die orientalischen Fassungen des Katzen-Mäuse-Krieges 
beendet, denen wir das zähe wie wanderfreudige Leben, das Variationsfeld, Alter und 
Streubreite der Geschichte entnehmen wollen. Je nach Entstehungsort und -zeit ist sie bald 
einem mohammedanischen Heiligenlied angeglichen, bald nähert sie sich einer Tenzone, 
meist aber und im Kern gefällt sie sich als einfache Erklärung der Vorgänge im Leben 
der beiden Tiere und ihrer Beziehung. 

Lassen die orientalischen Versionen nun einen Rückschluß auf die altägyptische Ge- 
schichte zu? Meiner Überzeugung nach unbedingt. Zwar könnte man einwenden, daß die 
arabischen Geschichten mit dem Islam nach Ägypten gekommen seien, ja daß vielleicht so- 
gar die koptische Wandmalerei bereits unter mohammedanischem Einfluß gestanden habe; 
aber wenn die Katzmausgeschichte im Alten Agypten derart verbreitet gewesen ist, wir 
andererseits aus dem übrigen vormohammedanischen Vorderen Orient keine Spur dieser 
Erzählung gefunden haben, koptische Malereien grundsätzlich in der Nachfolge der 
pharaonischen stehen, so darf mit der größten Wahrscheinlichkeit angenommen werden, 
daß die orientalischen Erzählungen noch vom Nährboden Altägyptens gespeist werden 
und ein Märchengut mindestens aus dem zweiten vorchristlichen Jahrtausend tradieren. 
Weder Satire noch Parodie noch auch Fabel oder gar Mythos füllen Form und Gehalt der 
Geschichten, und das war allem Anschein nach bei der vermeintlichen Urfassung ebenso: 
Der altägyptische Katzen-Mäuse-Krieg war eine reine Tierhumoreske. Seine Form 
scheint ein kleines Epos gewesen zu sein; das bedeutet aber, daß die Tiergestalten schon 
eine Entwicklungsgeschichte hinter sich haben, daß also die Anfänge der Tiererzählungen 
weit zurückliegen. 


172 [. Reinisch, Die Nuba-Sprache, S. 218 ff. 

17378. Anm»170. 

a A.E. Jensen, Im Lande des Gada (Stuttgart 1936) S.558 (Nr. 77) mit Taf. 6b. 
175 Guidi, Proverbi, strofe e racconti abissini (Rom 1894) S. 65 ff. u. S. 68 ff. 

176 Nr. 46. 


150 


Altägyptische Tiergeschichte und Fabel. Gestalt und Strahlkraf 


Da es uns nur um die Rekonstruktion der Geschichte zu tun war, nicht um ihre Wan- 
derung, wollen wir an dieser Stelle die Spur aufgeben und uns dem literarischen Material 
ın Ägypten zuwenden !77, 


II 
LITERARISCHE QUELLEN 


A. Redende Tiere 


Glauben wir zwar, aus nachfahrender orientalischer Poesie etwas von den Gedanken 
und Vorstellungen der alten Bilder erhascht zu haben, so gibt es doch keinen altägyp- 
tischen Text, der unsere Bilder interpretierte. Indes einige andere einschlägige Texte, meist 
jedoch späterer Zeit. Sie wollen wir nun befragen. Hören wir zu Anfang die kurzen 
Wendungen, die lediglich die Idee von redenden Tieren sichern. 

Durch den ganzen Verlauf der ägyptischen Geschichte treten redende Tiere auf, und 
nicht nur sie, auch Pflanzen, Stein und Wüste öffnen ihren Mund. Das beweist von vorn- 
herein einen märchenhaften Umgang mit der Welt. Selbst Fische, von Natur aus stumm, 
sind mit Sprache begabt. In einem Lied, das in mehreren Gräbern des Alten Reiches auf- 
geschrieben ist, spricht der Schafhirt mit dem Wels und „begrüßt sich“ mit einem Fisch. Im 
„Märchen vom verschwundenen Prinzen“ stellt sich das Krokodil als des Prinzen Schick- 
sal vor, und auch der Hund „ergreift die Stimme“. Daß die Schlange im „Schiffbrüchigen“* 
redet, beruht auf ihrer Würde als Gott". Wenn aber die Hathorkuh zur Königin, 
ihrer Tochter Hatschepsut, redet 1782, so erklärt sich das nicht streng durch Mythos oder 
Kult, vielmehr als eine lyrische Empfindung für die Kreatur. Auch an die Rinderlieder 
in den Totenklagen der 18. Dynastie darf in diesem Zusammenhang erinnert werden t?®b, 

Die dankbaren Kühe in der „Geschichte von den zwei Brüdern“ nennen die besten 
Weideplätze und warnen den verleumdeten Bruder vor der Nachstellung des älteren. In 
den Sargtexten findet sich der isolierte Spruch: „O Löwe, ich bin der Hase“ *®; ob die 
Fortsetzung „mein Abschen ist der Schlachtblock“ hinzugehört, ist fraglich. Das 125. Ka- 
pitel des Totenbuchs ?°, in dem der Verstorbene sich dem Gericht der Götter stellt, schließt 
mit der Versicherung des Toten:,„/ch habe jene Rede gehört, die der Esel mit der Katze 
wechselte.“ Wir wissen nicht, ob hier auf das Maskenspiel eines Osirismysteriums ange- 
spielt ist oder eine uralte Zauberformel sich hereingeschleppt hat. Auch Alian 1% bezeugt 
das Sprechen der Tiere in Ägypten, wenn er sagt: A&youoı Alydrrıoı (xal Zu nv Ärıora 
reidouoı) Aeyoucı d’odv dpyax Örramodv ... bikR pw. 

Im „Mythos vom Sonnenauge“ „öffnete“ sogar „die Wüste ihren Mund, und der Stein 
sprach mit dem Sand“. Wenn sich diese Aussage auch auf Naturgeschehen bezieht, so er- 
kennen wir in ihr doch eine verwandte dichterisch-beseelende Phantasie. In der Geschichte 
„Vom Meer und der Schwalbe“ spricht das Meer als Person, es spricht auch im Brüder- 
märchen 192, wie freilich auch im Astartemythos *%. 


177 Die weitere Ausstreuung s. u. $. 166 ff. sowie Anm. 247. 

178 Die vor dem Marsch von Alexanders Heer nach der AmonsoaseSiwa einherziehenden Schlan- 
gen (Arrian, Anabasis III, 5) werden nicht auf ägypt. Vorstellungen zurückgehen. 

1782 K, Sethe, Urkunden der 18. Dynastie (Leipzig 1906) 237/38 bzw. 239/40. 

178b Vgl. E. Lüddeckens in: Mitt. des deutschen Inst. in Kairo 11 (Berlin 1943) 5.179 f. und 
A. Hermann, Altägypt. Liebesdichtung (Wiesbaden 1959) S. 43 mit Anm. 29 sowie S. 44 zum Ver- 
halten gegen den Esel der Fürstin von Punt. 

179 A. de Buck, Coffin Texts V, 57 c (Chicago 1954). 180 13/14. 181 De nat. an, XII, 3. 

#2 Pap. d’Orb. 10, 5 ff.: G. Lefebvre, Romans et contes &g. (Paris 1949) S. 151. 

183 PSBA XXIV (1902) S.41 fl. 
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Von den mythischen Tieren zu schweigen, ließen sich die Beispiele dennoch vermehren; 
sic gehören vornehmlich zu eigentlichen Märchen, von denen unten noch einmal die Rede 
sein wird 182, Können wir uns zwar kaum einen Menschen vorstellen, der nicht mit einem 
Tier oder anderen Naturwesen redete, so sei doch mit den zusammengetragenen Literatur- 
stellen diese grundsätzliche Verhaltensweise auch bei den alten Ägyptern ausdrücklich 
nachgewiesen. 


B. Fabel 


Es gibt in Ägypten aber auch die Fabel, und zwar aus älterer Zeit eine vom Kopf und 
den Gliedern sowie die Pflanzenfabel und, meist erst in späterer Fassung überliefert, die 
uns zunächst beschäftigende Tierfa bel. Den Begriff Fabel fassen wir dabei im weite- 
sten Sinne. 


1. Tiere 


Nach dem Ausweis eines Ostrakons (Abb. 10) geht zumindest in die Ramessidenzeit der 
Ursprung einer mythischen Novelle zurück, die ähnlich wie der Pantschatantra eine Reihe 
von Tierfabeln umschließt. Die in hellenistischer Zeit redigierte und im 2. nachchristlichen 
Jahrhundert in demotischer Schrift aufgezeichnete Rahmenerzählung ist aus verschiedenen 
Varianten textlicher Vorlagen kompiliert, wie die Fassung der römischen Zeit ausdrück- 
lich bemerkt. Es handelt sich um den Leidener Papyrus I 384, der mit dem „Mythos 
vom Sonnenauge“ als Haupterzählung die Geschichte von der Heimholung der 
Sonnenkatze Tefnut wiedergibt, einen Naturmythos, dem als reale kosmische Er- 
fahrung wohl die Verschiebung der Sonnenbahn im Winter nach Süden zugrunde liegt. 
Die Zeit zwischen der „kleinen“ und der „großen Sonne“ spielt noch im heutigen kop- 
tischen, auch für die mohammedanischen Fellachen gültigen Kalender eine bedeutende 
Rolle 185, 

Die Göttin, die sich im Groll aus ihrer Heimat Ägypten nach Nubien zurückgezogen 
hat und dem Götterboten Thoth, der sie zurückzuholen beauftragt ist, wütend begegnet, 
muß immer aufs neue besänftigt werden, und das geschieht durch Erzählungen. Diese Art, 
die Haupthandlung zu durchsetzen mit eingestreuten Geschichten bzw. die bunte Reihe 
der Geschichten, „die kleinen Reden“, durch einen umfassenden Rahmen, „die große 
Rede“ 185a, zusammenzuhalten, verbindet unsere mythische Novelle nicht nur mit alt- 
ägyptischen Märchen, sondern auch mit Tausendundeiner Nacht, wo beide Male ebenso 
wie in der Sage vom Sonnenauge die Erzählungen als Zerstreuungs- und Beschwichtigungs- 
mittel dienen. Die mythische Novelle ist in vorliegender Fassung zur Unterhaltungs- 
literatur geworden, Priesterkreise sowohl wie Volksphantasie haben an der ursprüng- 
lichen Göttersage gearbeitet, Bemerkungen über die Art des Vortrags bzw. die einzu- 
setzende Stimme lassen vermuten, daß die Geschichte kaum zum Lesen, sondern zum Vor- 
lesen bzw. Vortrag bestimmt war, ähnlich wie noch heute in Ägypten Tausendundeine 
Nacht mit wechselnder Stimme vorgetragen wird. Vielleicht wurden die Rollen der bei- 
den auftretenden Göttertiere (Tefnut und Thoth) sogar durch kostümierte Schauspieler 


182 5. u. $. 182, dort auch die Literatur zu den genannten Beispielen. 

185 W. Spiegelberg, Mythus vom Sonnenauge (Straßburg 1917); H. Junker, Der Auszug der 
Hathor-Tefnut aus Nubien, in: Abhandl. d. Berl. Akad. 1911; X. Sethe, Zur ägyptischen Sage 
vom Sonnenauge, das in der Fremde war, in: Untersuchungen zur Geschichte und Altertums- 
kunde Ägyptens V (Leipzig 1912) S.119 ff. — Zur Datierung s. auch Fr. von Bissing in: For- 
schungen und Fortschritte (Berlin 1949) Sp. 228 f. — Beachte die deutsche Fabel vom „Kater, 
der die Sonne freien will“; Lit. bei T’h. Benfey, Pantschatantra I, S. 3780. 

185a Die ägyptischen Bezeichnungen geben für das Wesen der Erzählungen nichts aus. 
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dramatisch gespielt. Jedenfalls erlaubt der Zweck der Tiergeschichten als Ablenkung und 
Besänftigungsmittel einen Schluß auf ihren entsprechenden Sitz im Leben. 

Im folgenden wolle mir der Leser auf dem geschlängelten Pfade der Erzählung folgen, 
dessen umfangreichen Inhalt ich kurz anzugeben versuche. Wie schon gesagt, ist das Thema 
des Mythos die Heimbringung der göttlichen Sonnenkatze Tefnut aus dem südlichen Nu- 
bien nach Ägypten durch den Götterboten Thoth in der Gestalt eines Hundskopfaffen #%®, 

In der Urzeit war einmal Streit entstanden zwischen dem Sonnengott R& und seiner 
Tochter, so daß diese sich im Unmut nach Nubien zurückzog, wo sie als Wildkatze ihr 
Wesen trieb. Der Sonnengott aber, der nicht länger ohne seine geliebte Tochter leben 
mochte, schickte seinen Boten zu ihr, damit er sie durch Lockmittel und Kunststückchen 
berede, in ihre Heimat zurückzuwandern. Die Aufgabe der Heimholung ist um so 
schwerer, als Tefnut, Tochter des Richters und Vergelters, die Macht hat, zu töten und 
töten zu lassen. Der Affe, dem offensichtlich in dem verlorenen Anfang sein Leben zuge- 
sichert war, versucht, als ihn die Katze wütend bedroht, sein Glück zunächst mit einer 
Warnung. Zur Illustration des Hinweises, daß ein etwaiger Eidbruch der Göttin böse 
Folgen für sie haben könne, schaltet er erstmals eine Tierfabel ein; wie das göttliche Ge- 
richt jede Missetat strafe, zeigt Thoth mit der leider nur recht fragmentarisch erhaltenen 
Geschichte vom Geierund der Wildkatze. Hier ihr Wortlaut !?7, 

„Es war ein (Geier), der in dem Wipfel eines Wüstenbaumes geboren hatte, und es war 
eine Katze, die bei einem Hügel geboren hatte. Der Geier fürchtete sich nun auszugehen, 
um Nahrung für seine Jungen zu holen... (aus Furcht vor der) Katze, daß sie nicht über 
seine Jungen herfiele. (Und auch die) Katze (wagte nicht) auszugehen, um für ihre Jungen 
Nahrung zu holen (aus Furcht, der) Geier falle über ihre (Jungen) her. Da wandte sich 
der Geier an die Katze und sprach: ‚Sollten wir nicht so miteinander (leben können, daß 
wir) vor (Phre *#®, dem großen Gott, einen Eid leisten) des Inhalts: Wer ausgehen wird, 
(um) Nahrung (für seine Jungen zu holen), über dessen Junge soll (der andere nicht) her- 
fallen?‘ Da leistete (jeder einen) Eid vor Phre, daß sie danach (handeln wollten). 

Eines Tages (nun) sah die (Katze eine) Speise, (an der ein Geierjunges fraß, und sie 
wollte sie) ihm (wegnehmen). (Als sich dessen beide) Füße umwandten (zu) seinem Ge- 
fährten, da bohrte (die Katze) ihre Krallen (in) ihn und hielt ihn (fest). Nicht konnte er 
sich wieder (befreien). Da sagte sie: ‚(Bei) Phre, nicht ist eine Speise ... bohren. Ich habe 
sie dir nicht gebracht. Möge man sie finden!“ ... Da sagte er zu ihr: ‚Ich bin... hinab ... 
Was liegt dir daran vor Phre, die Vergeltung zu bringen über ... wegen des falschen 
Eides, den er geschworen hat?“ ... wollte (weg)gehen. (Doch seine) beiden Flügel trugen 
(den Leib) nicht hinaus nach ... (Als er nun nahe daran war), sein Leben zu beschließen, 
sagte er zu ihr: ,.. sein Antlitz, nämlich der Sohn seines Sohnes. Da machte der Geier 
seine ... Es geschieht, wenn die Vergeltung kommt in die fernen Gegenden (des Landes) 
Syrien, so wird sie hierher zu einer anderen Zeit (wieder) zurückkehren. Siehe, ich ver- 
diene (es. Wenn) die Katze ausgeht, um Nahrung zu holen für ihre Jungen, falle ich über 
ikre Jungen her, damit sie mir und meinen Jungen zur Speise sind ... gelangen können 
zu ..., um zu beschließen das Leben der Katze. (Siehe, ich habe dir erzählt), was mir 
(bereits) geschehen ist mit ihr.“ 

Da hielt sich die Katze die Sache vor Augen. Eines Tages nun ging die Katze aus, um 
Speise zu suchen für ihre (Jungen). Da fiel der Geier über ihre Jungen her. (Als nun) die 
Katze (heim)kam, (fand sie) ihre (Jungen) nicht. Da erhob sie ihr Angesicht zum Himmel, 


188 Die beiden bildlichen Darstellungen, die die Begegnung der beiden Göttertiere illustrieren, 
sind: E. Brunner-Traut, Bildostraka Nr. 94 (aus der Ramessidenzeit) (hier Abb. 10) und ein Tem- 
pelrelief in Dakke: W. Spiegelberg, op. cit. Anm. 185, S. 6, Abb. 1. 

187 Ich lege die Übersetzung W. Spiegelbergs, ebd., S. 13 ff., zugrunde. 

188 Demotisch für RE = Sonnengott und Richter. 
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indem sie vor Phre betete: ‚Erfahre mein Recht (und rechte mit dem) Geier, der über 
meine Jungen hergefallen ist, nachdem er die (heiligen) Eide verletzt hat, (die) ich mit 
ihm (abgelegt habe)! Da wurde ihre Stimme von Phre gehört. Man sandte eine (Gottes-) 
macht (herab), um Vergeltung zu üben an dem Geier, der (über die Jungen der Katze) 
hergefallen war. Da fand er die Vergeltung unter dem Baum, auf dem (der Geier) war. 
Sie [die Gottesmacht] befahl ihr [der Vergeltung], dem Geier zu vergelten für (das, was 
er den Jungen der) Katze (getan hatte), wie es ihm von Phre befohlen war. 

Es geschah nun, daß (die Vergeltung den) Geier sah (mit einem) Syrer (2), der etwas 
Bergwild kochte, (um es ihm als) Speise (zu geben) ... Er hob ein Stück Fleisch (in) seinen 
Schnabel, er nahm ihn in ... (ein Stück) Fleisch, indem die Kohlen an ihm angezündet 
waren, ohne daß er es merkte. Da brannte die ... (an dem Ort) des Geiers, und seine 
Jungen fielen zur Erde ... zu Füßen des Baumes. 

Da kam die Katze nach ... (und klagte) den Geier (an): ‚Bei Phre, du bist es, welcher 
(über meine Jungen hergefallen ist, indem du ihnen) von jeher (nachstelltest). Siehe, bist 
du nicht hergefallen über meine Kinder, (während ich deine) Jungen (nicht verspeist 
habe), indem sie gekocht waren?“ 

Die beiden Raubtiere, die nahe beieinander hausten, fürchteten also jedes, das andere 
würde über seine Jungen herfallen, während es selbst auf Futtersuche sei. In ihrer Angst 
kamen sie überein, gegenseitig die Jungen des andern zu schonen, und bekräftigten diesen 
Vertrag durch einen Schwur vor dem Sonnengott R&. Doch nicht lange danach verursachte 
die Wildkatze den Tod eines Geierjungen, soviel der Text erkennen läßt, aber das Vögel- 
chen erfleht sterbend die Vergeltung des Sonnengottes und Richters. Demzufolge wird ein 
Junges der Wildkatze vom Geier geraubt, und nun erhebt die Katzenmutter ihre Klage 
gegen den Mörder Geier. Der Gott schickt die Vergeltung, und wir dürfen vermuten, daß 
die beiden meineidigen Tiere nach Verdienst bestraft werden. Damit wird Tefnut erinnert, 
daß ihr Vater der Hüter der Ordnung ist und den Frevler trifft. Mit der Erzählung be- 
wirkt der Bote, daß die Sonnenkatze ihm unter Eid die Schonung seines Lebens zusichert. 

Mit dieser Rückendeckung macht sich der Sendling mit aller List erneut an sein schwie- 
riges Geschäft. Nach einem Hymnus auf sie als die Segen spendende Sonne setzt er der 
Widerspenstigen eine Speise vor, die Jugend und Frohmut hervorruft, und stimmt die 
Grimmige heiter. Diplomatisch betört er die soweit Gewonnene durch Reden auf ihre Ver- 
wandten in der Heimat und Preis der Heimat selbst und entlockt ihr Sehnsucht und 
Heimweh. Das hohe Lied auf die Heimat ist lang und philosophisch ausgesponnen, voller 
Wortspiele und mythologischer Anspielungen, die immer wieder auf die besondere Lage 
der Tefnut Bezug nehmen und dem Götterboten Gelegenheit bieten, seine Redegewandt- 
heit und Gelehrsamkeit auszubreiten. Damit entzückt er die Göttin und macht sie staunen. 
Aber noch immer ist sie zu stolz, sich dem Affen zu beugen. Ihre Rede ist tiefsinnig; er- 
griffen „weint sie wie ein Wolkenbruch“ und sitzt eine Weile kummervoll da. Der Affe 
versucht, sie nach einem neuen Preislied wiederum durch eine Tierfabel zu zerstreuen. 

Kaum hat er von der Freundschaft des Weihs mit dem Geier und dem Kuckuck 18° zu 
erzählen begonnen, da merkt die Katze die Absicht und wird verstimmt. Sie unterbricht 
den Schönschwätzer und erhebt sich schrecklich in ihrer Gestalt als Löwin. Rot erglüht ihr 
Rücken, ihr Fell raucht von Feuer, Flammen lodern aus ihrem Blick, und ihr Antlitz er- 
glüht wie die Scheibe. Mit ihrem Schweif wirbelt sie den Sand der Wüste auf; ihre Nase 
bläst Rauch aus, ihre Stimme brüllt. Die Hügel erbeben, und die Sonne verfinstert sich am 
Tage '%. Durch diese Metamorphose aufs entsetzlichste erschreckt, bittet der Affe von 
neuem um sein Leben, preist ihre Schönheit und weist schließlich darauf hin, daß er sie 


18% Sind dies Hör-, Seh- und Sprechvogel? (S. S. 155). 
190 Das ist die Schilderung eines Sandsturms, des Hamsin. 
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vielleicht in der Not einmal erretten könne !*t, Bezähmt nimmt Tefnut wieder ihre 
Katzengestalt an, und Thoth fährt mit seinen Tiergeschichten fort. 

Aber hier bringt er noch nicht, wie wir erwarten könnten, die Geschichte vom Löwen 
und der Maus, sondern er unterhält sie zunächst mit der philosophischen Zwiesprache der 
beiden Geier, dem „Seh-und Hörvo gel“. Der erste sieht „bis ans Ende der Fin- 
sternis“, der andere hört, was im Himmel ist %? und „R£, die Sonne, der Herr der Göt- 
ter, täglich ... für die Erde bestimmt“. Aller Weisheit voll führen sie ein Wechselgespräch 
über die Vergeltung. Jeder Mord wird vergolten 1%; Die Eidechse, die die Fliege frißt, 
wird vom Waran gefressen, dieser von der Schlange; der Adler wirft die Schlange ins 
Meer und wird mit ihr von einem Fisch gefressen, dieser wieder von einem größeren; der, 
an den Strand getrieben, vom Löwen verschlungen; den Löwen überwältigt der höchste 
Vergelter, der Greif. Der Tod herrscht überall !%%. Mit einer Hinwendung auf die sittliche 
Weltordnung des R£&, nach der jeder, der tötet oder den Tod befiehlt, wieder getötet wird, 
ja die Vergeltung ihn selbst im Tode noch heimsucht, ruft der Bote die Göttin auf, als 
Tochter des Gottes, die ein Werkzeug der Vergeltung ist, selbst aber nicht von ihr be- 
troffen werden kann, ihre Macht nicht zu mißbrauchen, und bewegt sie schließlich, nach- 
dem sie erneut versichert hat, den Boten weder zu töten noch töten zu lassen, die Heim- 
reise anzutreten. Gnädig wendet sie nunmehr ihr Antlitz Ägypten zu. 

Unterwegs sorgt er durch weitere Tiergeschichten für Kurzweil. Zunächst erzählt er von 
zwei Schakalen, denen ein Löwe wegen ihrer klugen Antwort das Leben schenkt 19a, und 
spielt damit wohl an auf das Erlebnis, das sie miteinander hatten; denn dem Erlebnis wie 
der Geschichte wohnt die Sentenz inne: „Der Mächtige zürnt nicht wegen der Wahrheit.“ 

Noch einmal kommt die Katze auf den Ausspruch des Affen zurück, wonach er sie ein- 
mal aus der Not werde erretten können. Der Affe beantwortet ihren Zweifel mit der Be- 
trachtung, daß jede Stärke ihren Meister finde, und erzählt die Geschichte vom Löwen, 
der auf einer Wanderung durch sein Reich von den Mißhandlungen der Tiere durch den 
Menschen erfuhr. 

Ich gebe diese schöne Tiergeschichte, die mit der Fabel vom Löwen und der Maus ihren 
Schlußstein erhält, im Wortlaut wieder. 

„Es war einmal ein (Löwe in der Wüste), der stark war an Kraft und gern jagte. Das 
(Wild der Ber)ge kannte seine Furcht und seinen Schrecken. Eines Tages begegnete er einem 
Panther, dessen Haut geschunden, dessen Fell zerrissen war; halb tot, halb lebendig, trug 
er (viele) Wunden. 

Da sagte der Löwe: ‚Wie kommst du in diesen Zustand, in dem du bist? Wer hat deine 
Haut zerrissen, dein Fell geschunden?‘ Da sagte ihm der Panther: ‚Es ist (der Mensch)“ 
(Der Löwe fragte ihn): ‚Der Mensch, was ist das?‘ Da sagte der Panther zu ihm: ‚Es gibt 
nichts Listigeres als ihn, den Menschen. Mögest du nicht (in die Hand) des Menschen 
fallen!“ Da zürnte der Löwe dem Menschen (und) ging von dem Panther weg, um (den 
Menschen) zu suchen. 

Da begegnete der Löwe einem ... Gespann, an dessen Zaumzeug (ein...) war; ein Zügel 
war in dem Maul des Pferdes und ein Halfter in dem Maule des Esels. Der Löwe sprach 
zu ihnen: ‚Wer hat euch dies getan?“ Da sagten sie: (Un)ser (Herr), der Mensch. Da sagte 
er: ‚War der Mensch auch stärker als ihr?‘, und sie antworteten: ‚Unser Herr, es gibt nichts 


191 Diese Szene ist dargestellt im Tempel von Dakke (Anm. 186). 

192 Vgl. dazu Fr. von der Leyen, op. cit. Anm. 120, S. 129; s. auch S. 171. 

193 Es geht hier nicht primär um den Kampf ums dasein nach dem jus talionis. 

19% Hier sind mehrere Handschriften ineinandergearbeitet. 

1944 Es ist also der Schakal auch in Ägypten der Kluge wie in Indien (vgl. z.B. J. Hertel, 
Indische Märchen [Diederichs 1953] S. 302, Nr. 66) und entsprechend der Fuchs im Abendland; 
vgl. hier Anm. 274b u. c. 
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Listigeres als ihn, den Menschen. Mögest du nicht in die Hand des Menschen fallen!“ Da 
zürnte der Löwe dem Menschen und ging von ihnen fort. 

Es geschah ihm nun folgendes mit einem Stier und einer Kuh, deren Hörner abgebrochen 
und die an ihren Nasen durchbohrt waren, mit Netzen an ihren Köpfen. Er fragte sie. Sıe 
nannten ihm wieder den gleichen Grund. 

(Ferner) geschah (ihm) folgendes mit einem Bären '®, dessen Krallen 'rausgenommen, 
dessen Zähne ausgebrochen waren *%. Er fragte: ‚War der Mensch auch stärker als du 
Er sagte: ‚Es ist so. Mir diente ein Diener, indem er mir Speise bereitete. Er sagte mir: 
‚Wahrlich, deine Krallen hängen heraus aus deinem Fleisch. Du kannst mit ihnen keine 
Nahrung (mehr) holen. Deine Zähne, sie sind lose, sie lassen die Speise deinem Munde 
nicht (mehr) schmecken. Laß mich hinaus! Ich hole dir das Doppelte an Speise“ Da ließ 
ich ihn hinaus. Er nahm meine Krallen und meine Zähne mit. Ich hatte (aber) keine andere 
Kraft außer ihnen. Er streute Sand in meine Augen und lief mir fort.‘ Da zürnte der Löwe 
dem Menschen und ging von dem Bären weg, um (den Menschen) zu suchen. 

Da traf er einen Löwen, der zwischen einem Wüstenbaum (so eingeklemmt war), daß 
das Holz über seiner Tatze geschlossen und er sehr traurig war, weil er nicht weglaufen 
konnte. Da fragte ihn der Löwe: ‚Wie kommst du in diese schlimme (Lage)? Wer hat dir 
das getan?‘ Da sagte ihm der Löwe: ‚(Es ist der Mensch.) Hüte dich! Traun ihm nicht! Der 
Mensch, er ist schlecht. Begib dich nicht in die Hand des Menschen! Ich hatte zu ihm 
gesagt: ‚Was für ein Gewerbe betreibst du?‘ Da sagte er: ‚Mein Gewerbe ist es, alt werden 
zu lassen. Ich könnte dir einen Talisman machen, daß du nie stirbst. Wohlan, ich will ein 
Stück Holz abschneiden und es dir auf diesen Leib als Talisman legen, auf daß du in 
Ewigkeit nicht sterben wirst.‘ Da ging ich mit ihm bis zu diesem Wüstenbaum. Er sägte 
ihn ab und sagte zu mir: ‚Gib deine Tatze her!“ Da legte ich meine Tatze zwischen das 
Holz ', und er verschloß seinen Spalt '%. Als er nun von mir wußte, daß meine Tatze 
gefesselt sei, so daß ich nicht hinter ihm herlaufen konnte, da streute er mir Sand in die 
Augen und lief fort.‘ Da lachte der Löwe, indem er sagte: ‚O Mensch, wenn du (einmal) 
in meine Hand fällst, dann zahle ich dir das Leid heim, welches du meinen Genossen in 
der Wüste angetan hast.‘ '% 

Es geschah nun, als der Löwe auf der Suche nach dem Menschen hinausging, daß sich 
eine kleine Maus unter seine Tatze verlief, zart von Aussehen und winzig von Gestalt. 
Als er sie zerdrücken wollte, sagte die Maus zu ihm: ‚(Zertritt) mich nicht, mein Herr 
Löwe! Wenn du mich frißt, wirst du davon nicht satt werden. Wenn du mich losläßt, so 
wirst du nach mir nicht weiter Hunger haben. Wenn du mir mein Leben als Geschenk 
gibst, so werde ich auch dir dein Leben als Geschenk geben. Wenn du mich vor dem Ver- 
derben bewahrst, so werde ich geben, daß (auch) du deinem Unglück entgehst“ 

Da lachte der Löwe über die Maus und sagte: ‚Was willst du schließlich tun? Gibt es 
einen, der es mit mir aufnimmt auf Erden?‘ Da schwur sie ihm noch einen Eid, indem sie 
sagte: ‚Ich werde geben, daß du deinem Unglück entgehst an deinem schlimmen Tage“ 
Der Löwe hielt zwar das, was die Maus ihm gesagt hatte, für Scherz, (aber) er überlegte 
bei sich: ‚Wenn ich sie fresse, werde ich wahrhaftig nicht satt werden‘ — und ließ sie frei. 

Es war nun ein Jägersmann, der mit einem Netz Fallen stellte und eine Fallgrube vor 
dem Löwen grub. Da fiel der Löwe in die Fallgrube hinein und geriet in die Hand des 


195 Der Bär haust zwar nicht in Ägypten, ist aber seit dem Alten Reich eingeführt und be- 
kannt. Immerhin könnte er hier später eingedrungen sein. 


196 Die ausgebrochenen Zähne und die abgeschnittenen Krallen ebenso beim Leu Babrius 98. 
197 In den Spalt. 


198 Wie in der Bärengeschichte des Reineke Fuchs. 


199 Im folgenden beginnt die Fabel vom Löwen und der Maus, die auch bei Asop überliefert 
ist (Halm 256, Hsr. 155). S. auch Anm. 290. 
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Menschen. Da legte man ihn in das Netz, fesselte ihn mit trockenen Riemen und band 
ıhn mit frischen Riemen. 

Es geschah (aber), als er traurig in der Wüste lag — es war die Nachtstunde des Herz- 
erfreuens —, daß das Schicksal ihren (d. i. der Maus) Scherz ?® wahrmachen wollte wegen 
der übermütigen Worte, welche der Löwe gesagt hatte, und stellte die kleine Maus vor den 
Löwen. Sie sagte zu ihm: ‚Erkennst du mich? Ich bin die kleine Maus, der du ihr Leben 
als Geschenk gegeben hast. Ich bin gekommen, um es dir heute zu vergelten, und will dich 
aus deinem Unglück erretten, nachdem du (in die Hand des Menschen) gefallen bist. Schön 
ist es, dem eine Wohltat zu erweisen, der sie auch getan hat.“ Da legte die Maus ihr Maul 
an die Fesseln des Löwen. Sie zernagte die trockenen Riemen, mit denen er gefesselt war, 
und löste den Löwen von seinen Fesseln. Dann aber versteckte sich die Maus in seine 
Mähne, und er machte sich mit ihr auf in die Wüste an jenem Tage.“ 


Wir kommen später ?°! auf diese auch bei Asop und anderswo mitgeteilte Tiergeschichte 
zurück, während wir hier den Faden der Haupterzählung zu Ende spinnen. — Die beiden 
Tiere Tefnut und Thoth ziehen weiter nach Ägypten, nicht ohne daß die Sonnenkatze 
immer wieder versucht, die Reise zu verlangsamen. Dabei helfen ihr die Bäume der 
nubischen Gegend, die sie durchwandern, Dattel- und Dümpalme, Johannisbrot- (?) und 
Maulbeerbaum. Wie der Affe die Frucht eines solchen Baumes frißt, während die Katze 
mit dem Wanderstab auf ihn einredet, ist auf dem ramessidischen Ostrakon dargestellt 
(Abb. 10) ?°2, Bei Theben kann der Affe die Fabel wahrmachen, nach der der Schwache den 
Stärkeren zu retten vermag, indem er sie vor einem Schlangenbiß bewahrt. Von nun an 
wird die Göttin an ihren verschiedenen Kultorten in Ägypten mit Jubel empfangen, bis 
sie schließlich in Heliopolis, dem Heiligtum des Sonnengottes, mit ihrem Vater R& Ver- 
söhnung feiert. 

Von der Schönheit der Komposition kann hier nicht im einzelnen gesprochen werden. 
Kunstvoll verschlingen sich die Wetterwendischkeit eines Frühlings: Heiterkeit am Morgen, 
Glut und Hitze, Wolkenbruch und Sandsturm und abendliche Milde — mit denLaunen des 
Weibes, das die entsprechende Skala der Gefühle durchläuft, trotzt und weint, wütet und 
lächelt, neugierig ist und empfindlich, aber zuletzt alles ertränkt in versöhnender Liebe. 
Und der Götterbote, der Redegewandte, wie läutert er die zunächst Brutal-Mächtige 
herauf zu einer geistigen Macht, indem er sie anfangs bezwingt mit dem Hinweis auf das 
Zweckmäßige, Notwendige, sie erweicht durch den Anruf ihrer Gefühle, dann sie aber 
ethisch-religiös anspricht und schließlich ihre intellektuelle Einsicht dazubeschwört. Diese 
mehrfachen Ströme begleiten den Weg der beiden Wanderer von Süden nach Norden aus 
dem Lande der Barbaren herauf zu „den Menschen“, über die Kultorte bis zum Throne 
des Weltenrichters. Es ist — auf der Ebene des Mythos zwar — diese Geschichte selbst eine 
Tiergeschichte, wenn sie auch spielt unter Tieren der Götter. 

Ein anderer demotischer Text aus der gleichen Zeit erzählt von einer Schwalbe, die 
das Meer austrinkt, weil es ihre Jungen nicht gehütet hat ?®. Bruchstücke eines Antiken- 
händlers mit Berliner Scherben zusammengesetzt, ergaben einen Krug ?*, auf dem außer 
anderen Geschichten — darunter auch die leider nur fragmentarisch erhaltene, aber sehr 
beziehungsreiche Geschichte des Zauberers Hi-Hor — die Fabel vom Meer und der 
Schwalbe aufgeschrieben ist; eingekleidet in die Form eines Briefes, den ein arabischer 
Fürst an Pharao sendet, diente die Aufzeichnung wie die übrigen als Schülerübung im 
Briefschreiben. 


200 S,o.den Text! 

201 S,172f. 

202 S, Anm. 186. 

203 W, Spiegelberg, Demotische Texte auf Krügen (Leipzig 1912) Krug A, IV. Brief. $. auch 
SSl/3t2U03S1/1. 204 Berlin 12845. 
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Die Schwalbe füllt ihren Schnabel mit Sand und schüttet ihn ins Meer, füllt dann ihren 
Schnabel mit Meerwasser und gießt es auf den Sand, immerzu, bis sie das Meer trocken- 
gelegt hat. Von der Leyen? nennt diese „Fabel“ scherzhaft, „wenn man will auch tief- 
sinnig“ übertreibend und vermutet sie aus einem ätiologischen Märchen entstanden, das die 
Art der Schwalben deutete. 

Eine ausgesprochene Fundgrube für ägyptische Tierfabeln sind „Die Hieroglyphen des 
Horapollo“. Doch lassen wir dies Werk wegen seiner umstrittenen Datierung und 
Untermischung mit griechischem Geist hier bewußt unbeachtet, wenn es auch keinem 
Zweifel unterliegt, daß zumindest das erste Buch durchweg auf altägyptischen Vorstel- 
lungen beruht ?%%, Seit der Entzifferung der änigmatischen Schrift der Ägypter ist dies 
Werk zu neuen Ehren gekommen 2”. Wollen wir die darin verarbeiteten Fabeln oder 
fabel-haften Vorstellungen auch nicht einbeziehen, so sei es doch zum Anlaß genommen, 
sich der Bildkraft der Hieroglyphen zu erinnern, die mit ihren tiergestaltigen Schrift- 
zeichen geradezu herausgefordert haben zu Geschichten. Bei der spätzeitlichen Ortho- 
graphie erhebt sich beinahe die Frage, ob Tiergeschichten die Hieroglyphenkompositionen 
ausgelöst oder zur Grundlage haben. Es verhält sich mit den Hieroglyphen ähnlich wie 
mit den Tiergöttern, insofern beide auf je eigene Weise ein paralleles Verhältnis zur Fabel 
haben 2°, 


2. Glieder 


Der älteste literarische Beleg, der vom „Streit zwischen Leib und Kopf“ aus dem 
späteren Neuen Reich (um 1100 v. Chr.), ist eine Rangstreitdichtung, von der starke Im- 
pulse ausgegangen sind, wie wir noch zeigen dürfen °°, Der Streit der Parteien wird bei 
dem Rechtsvolk der Ägypter, wie der Text lehrt, vor dem höchsten Gerichtshof der 
„Dreißig“ ausgetragen: 

„Der Bauch rechtete mit dem Kopfe, um ... zu lösen, mit lautem Gerede vor den 
Dreißigen. Die sollten den Frevel enthüllen, über den das Auge des Kopfes weinte, und 
die Wahrheit sollte festgestellt werden vor dem Gotte, der unrechtes Tun verabscheut. 

Als der Leib seine Anklage vorgebracht hatte, da schrie der Kopf sehr mit seinem 
Munde: ‚Ich, ich bin dieser Balken (?) des ganzen Hauses, der die Balken (?) führt (?) und 
die Balken (?) anjocht, und jedes Glied, das sich auf mich stützt, ist froh. Mein Herz ist 
froh, meine Glieder sind tüchtig, mein Nacken sitzt fest unter dem Kopf, mein Auge 
schaut in die Ferne, meine Nase atmet und zieht Lufl ein, mein Ohr steht offen und hört, 
mein Mund ist aufgetan und weiß zu antworten, seine (dem Munde untergebenen?) Arme 


205 Fr. von der Leyen, op. cit. Anm. 120, $.129. 

206 Vgl. zu der neuen Bearbeitung von Sbordone die Rez. von B. van de Walle in: Chronigue 
d’Egypte, Nr.32 (Brüssel, Juli 1941) S.213—221, und B. van de Walle et J. Vergote ebd. 
Nr. 35 (Januar 1943) S.39—89 und Nr.36 (Juli 1943) S.199—239 sowie Nr.44 (Juli 1947) 
S.251—259. Eine englische Übersetzung bietet: G. Boas, The Hieroglyphics of Horapollo (New 
York 1950). 

207 Und damit die Untersuchung von J. Zündel, Asop in Ägypten, in: Museum für Philologie 
(1847) 5.422—456. Es ist erstaunlich, wieweit der Gelehrte bei dem damaligen Kenntnisstand 
über Ägypten zu den richtigen Lösungen hingeführt hat. 

208 5, u. S. 170. Trotz großem Bemühen ist es mir nicht gelungen, den von P. Viereck im 
Sammler veröffentlichten demotischen Text aufzutreiben, so daß dieser hier nicht in Betracht 
gezogen ist, 

»0e 5. S. 174. Leider gibt es von dem wichtigen, doch nur fragmentarisch erhaltenen Dokument 
nur eine unzureichende Veröffentlichung aus dem vorigen Jahrhundert, und es sei die dringende 
Bitte an unsere französischen Kollegen gerichtet, diese heute im Louvre befindliche Schreibtafel 


eines Schülers mit dem fehlerhaft aufgeschriebenen Anfang der Geschichte einer neuen Bearbei- 
tung zu würdigen. 
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sind tüchtig und arbeiten. (Dann scheint von einem Manne die Rede zu sein, der stolz ist 
und Vornehme als Geringe ansieht; vielleicht ein Spiegel für den Leib, worin er seinen 
Hochmut erkennen soll? — Danach geht es weiter:) Ich bin ihr Herr, ich bin der Kopf, 
den seine Brüder beschuldigen wollen.“ 

Das ist es, was der Mund zu ihm sagte: ‚Ist das nicht unrecht? Möge der Kopf mit mir 
sprechen. Ich bin es, der... am Leben erhält‘ ...“ (spricht wohl der Leib) ?°. 

Nachdem der Text auf einer Schülertafel steht, dürfen wir annehmen, daß er in ältere 
Zeit zurückdatiert, und sind versucht zu fragen, ob die vorliegende Fassung nicht eine 
reflektierende Spätstufe darstellt, während ursprünglich ein Märchen existiert haben 
möchte nach Art der Primitiven, wo die einzelnen Glieder noch als selbständige Wesen 
geachtet wurden. So werden auch in Ägypten von alters her die Glieder des menschlichen 
Körpers selbständig gesehen und beschrieben, sie werden vergottet und in der kultischen 
Beschreibungshymne wie in der die Geliebten beschreibenden Lyrik additiv zu der Ge- 
samterscheinung aneinandergereiht ?1%2, W. R. Dawson ?!! hat die Nachfahren dieser Lite- 
raturgattung durch die ägyptische Geschichte hindurch verfolgt und dabei gezeigt, wie die 
Körperteile, endlich listenartig zusammengestellt und auf 12 beschränkt, den Zeichen des 
Tierkreises unterstellt wurden 212, 


3. Pflanzen 


Die Zeugnisse zur Pflanzenfabel sind in Agypten zwar spärlich, beweisen aber aus- 
reichend, daß sie das Nilvolk gedichtet hat. Aus Amarna stammt ein blaues Fayence- 
Täfelchen ?*® (Brit. Mus. 22 878), das in den Deckel eines Papyruskästchens eingelegt war 
und dessen Aufschrift Amenophis III. und seine Gemahlin Teje als Besitzer der Schrift 
„Buch von der Sykomore und dem Moringabaum“ nennt ?!*. Das Buch selbst ist verloren, 
doch ist das Thema in der Liebes- sowie Weisheitsdichtung mehrfach verarbeitet. In den 
Liebesliedern gibt es nicht nur viele redende Bäume, sondern gerade solche, die sich als 
Liebesbaum ihres Ranges rühmen und ihn einem Rivalen streitig machen. $o heißt es in 
einem Turiner Papyrus der 20. Dynastie ??5: 

„Der ... baum redete: Meine Kerne gleichen ihren [der Geliebten] Zähnen und meine 
Frucht ihren Brüsten. Ich bin der beste des Baumgartens, ich bleibe zu jeder Jahreszeit 
[grün], damit die Schwester mit ihrem Bruder [die Geliebten] unter mir ruhe, wenn sie 
trunken sind von Wein und Schedehtrank und gesalbt mit Öl und Balsam. Alle Bäume 
vergehen außer mir in dem Garten, ich daure 12 Monate lang ... und fällt mir die Blüte 


210 Nach der Übersetzung bei A. Erman, Die Literatur der Ägypter (Leipzig 1923) S. 224. 
210a S, auch A. Hermann, Altägypt. Liebesdichtung (Wiesbaden 1959) S. 130 mit Anm. 113. 
211 Protection of parts of the body by the Gods, in: Aegyptus Milano 11 (1931). 

212 Zur Literatur vgl. H.Ranke, Die Vergottung der Glieder des menschl. Körpers, in: OLZ 
27 (Leipzig 1924) S.558 ff. und O. Firchow, Die Mischgestalt des Toten, in: Mitt. Inst. Orient- 
forschung 1 (Berlin 1953) S.313 ff. sowie A. Hermann, Beiträge zur Erklärung der äg. Liebes- 
dichtung, in: Agyptologische Studien (Grapow-Festschrift, Berlin 1955) $.127. — Kees, der in 
ZAS 74 (Leipzig 1938) S.84 versucht, unsere Fabelelemente bis zum Denkmal memphitischer 
Theologie zurückzuverfolgen, kann ich wegen anderer theologischer Deutung leider nicht zustim- 
men. — Für die Selbständigkeit der Glieder in den Märchen früher Völker bedarf es keiner 
Hinweise, da sie zu bekannt sind. Im übrigen s. zu dieser über die ganze Welt verbreiteten Fabel 
u. S. 174. Auch R. Würfel, op. cit. Anm. 1, 5.76. 

213 /, Borchardt, Ein „ex libris“ Amenophis’ III., in: ZAS 33 (Leipzig 1895) S. 72. 

214 Bisher mit „Dattelbaum“ übersetzt. Vgl. dazu S. 161 mit Anm. 218, sowie S. 174. Außerdem 
s. R. Hall in: JEA 12, S. 30 ff. — Bull. of the Associates in Fine Arts of Yale Univ. (Juni 1936) 
S. 31, Abb. 2. 

215 A, Erman, op.cit. Anm. 210, S.311 ff.; $. Schott, Altägypt. Liebeslieder (Zürich 1950) 
S.58 ff. und 226. 
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ab, so sprießt eine Knospe aus mir. So bin ich der beste von allen Bäumen und werde doch 
als zweiter angesehen. Wenn man es noch einmal sagt, so werde ich nicht mehr für sie 
schweigen und sie nicht mehr verbergen ... dann wird ihr Frevel erblickt .. .“ 

Der Baum verlangt, als erster Liebesbaum geachtet zu werden, andernfalls will er sich 
an den Geliebten rächen. Später fährt der Text fort: 

„Die Feigenbäume bewegen ihren Mund, ihr Hain beginnt zu sprechen: ... Gibt es eine 
Dame wie sie? Aber wenn sie keine Sklavinnen hat, so bin ich der Diener. Ich bin aus 
Syrien gebracht als Beute für die Geliebte; sie hat mich in ihren Baumgarten setzen 
lassen .. .“ 

Auch dieser Baum hebt im folgenden seine guten Eigenschaften hervor und hält sich für 
besonders geeignet als Liebesbaum. Daß am Ende die Sykomore siegt, darf nicht bezweifelt 
werden, denn sie ist der Baum der Liebesgöttin Hathor. 

Daneben werden die Pflanzen gleich den Tieren angeredet, wo sich eine poetische 
Hülle um das reale Leben legt. „Geht mit uns... zum Haus des Amun ...“, so sprechen 
die Ägypter zu den Myrrhenbäumen von Punt, als sie sie forttragen, um sie in Der el- 
bahri einzupflanzen ?1%a, Oder die individuell festgelegten Sykomoren(göttinnen) „auf 
der westlichen Seite seines Weihers ... und auf der östlichen Seite seines Weihers ...“ 
sprechen zum Grabherrn Sebekhotep ?*°b, 

Redende oder sich bewegende Pflanzen werden überall in der ägyptischen Literatur 
erwähnt, im Mythos sind sie freilich voll handlungsfähige Göttinnen und werden dort, 
wenn sie spenden, dargestellt als Baum mit Händen oder mit Brüsten, wenn sie nähren. 
Auch die genannte Turiner Handschrift kennt eine Sykomore, die spricht wie ein Mensch. 
Sie ruft in ihren Schatten ein Mädchen zum Stelldichein, indem sie sich anpreist: 


„Die kleine Sykomore, 

die sie gepflanzt mit ihrer Hand, 

bewegt ihren Mund zu sprechen. 

Das Rauschen ihrer Blätter ist wie Honigdufl ... 
Sie ist beladen mit reifen Früchten, 

Röter als der rote Jaspis. 

Ihre Blätter sind wie Türkis ... 

Ihr Schatten kühlt die Luf. 

Sie legt einen Brief in die Hand eines Mädchens, 
der Tochter ihres Obergärtners; 

sie läßt zu der Liebenden eilen. 

‚Komm und weile im Garten ... 

Komm, feiere den heutigen Tag, 

morgen und übermorgen, 

drei Tage hindurch, 

in meinem Schatten sitzend.“ 

Ihr Freund sitzt zu ihrer Rechten, 

sie macht ihn trunken 

und folgt dem, was er sagt. 

Das Gelage verwirrt sich in Trunkenheit, 
und sie bleibt zurück mit ihrem Geliebten .. 
ich aber bin verschwiegen 

und verrate mit keinem Wort, was ich sehe, 
und plaudere nicht.“ 


2162 K,Sethe, Urkunden der 18. Dyn. (Leipzig 1906) 328, 3/7. 
215b W, Wreszinski, Atlas zur altägypt. Kulturgeschichte I (Leipzig 1923) 222; dazu A. Hermann, 
Altägypt. Liebesdichtung (Wiesbaden 1959) S. 146 mit Anm. 44. 
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So äußert sich in Ägypten der Rangstreit der Pflanzenfabel wiederholt in Gestalt der 
im Dienste der Liebenden wetteifernden „Bäume im Garten“ 21%, Noch in der spätesten 
Literatur treten sprechende Pflanzen auf ?'” und greifen entscheidend in den Gang der 
Handlung ein. Es kann heute keinem Zweifel mehr unterliegen, daß die Rangstreitfabel 
der Pflanzen genuin ägyptisch ist, besonders seit L. Keimer den ägyptischen Charakter der 
im Bücheretikett genannten Bäume, Sykomore und Moringabaum, herausgestellt hat ?’*. 
Aber auch die Form des Rechtsstreites, in allen Gattungen vielfach der Rahmen, ist so 
bezeichnend für Ägypten, daß man zweifeln kann, ob sie nicht von hier überhaupt aus- 
gewandert ist. 

Ist es nur eine Gleichnisrede, oder klingt in dem Weisheitsbuch des Amenemope 
(22. Dyn.?) die Erinnerung an einen Pflanzenwettstreit durch, wenn der Lehrer dem Hei- 
ßen (dem Krakeler) einen wilden, hingegen dem Schweiger (dem Demütigen) einen 
Gartenbaum zugesellt? Es heißt dort ?*?: 


„Der Heiße im Tempel, er ist wie ein Baum, der im Freien wächst. 
In einem Augenblick verliert er seine Blätter, 
und er findet sein Ende in der Schiffswerfi; 
oder er wird weithin von seinem Platze geflößt, 
und die Flamme ist sein Leichentuch. 

Aber der rechte Schweiger hält sich ferne davon. 
Er ist wie ein Baum, der im Garten wächst; 

er gedeiht und verdoppelt seine Frucht; 

er steht vor seinem Herrn, 

seine Frucht ist süß, sein Schatten angenehm, 
und sein Ende erreicht er im Garten.“ 


III 


STRAHLKRAFT 


A. Befund in anderen Märchenzentren 


Nachdem wir uns so einen Überblick zu schaffen versuchten über das bildlich wie text- 
lich tradierte Material, die Tiergeschichten in ihren verschiedenen Brechungen bis hin zu 
den beiläufig erwähnten redenden Tieren verfolgten, uns die literarischen Möglichkeiten 
über die Tiererzählung hinaus an Hand der Glieder- und Pflanzenfabel vergegenwärtigt 
haben, möchten wir nun die Strahlkraft dieser ägyptischen Schöpfungen und ihre Haupt- 
stoßrichtung zum Gegenstand unserer Untersuchung machen. Es kann sich hierbei keines- 


281 Vgl. S, Schott ebd. S. 58/61; zum letzten Text: A. Erman, op. cit. Anm. 210, S. 210. 

217 W. Spiegelberg, Mythus vom Sonnenauge (Straßburg 1917) S.7, Anm.2 und $.49 mit 
Anm. 8. Vgl. zu den ägyptischen Pflanzenfabeln auch R. Würfel, op. cit. Anm. 1, 5.74 fl. 

218 /, Keimer in: K&mi 2 (Paris 1929) S. 90/94. Vgl. zur früheren Annahme, die ägypt. Pflan- 
zenfabel sei von Assyrien übernommen, E. Ebeling, Keilschrifttexte aus Assur, in: MDOG 58 
(1917) S.32 ff.; ders., Die babylonische Fabel und ihre Bedeutung für die Literaturgeschichte, 
in: Mitt. altorient. Ges. II, 3 (1927) S.6 ff. S. neuerdings auch A. Hermann, Buchillustrationen 
auf ägyptischen Bücherkästen, in: Mitt. des deutschen Archäolog. Instituts Kairo (Wiesbaden 
1957) Bd. 15, S. 116. — Im übrigen vgl. u. S. 174 f. 

219 Amenemope V, 20—VI, 12 = H.O.Lange, Das Weisheitsbuch des Amenemope (Kopen- 
hagen 1925) S. 42 f., bzw. H. Brunner, Altägyptische Erziehung (Wiesbaden 1957) S. 182. 
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falls darum handeln, die Linien der Tradition kontinuierlich, in allen ihren Verästelungen 
und bis zur Gegenwart zu verfolgen; wir können nur andeuten, wo die wichtigsten Seiten- 
stücke zu finden sind, und es Berufenen überlassen, die Wege der Wanderung nachzugehen, 
Wandergut von Analogiebildung zu sondern und die kaum mehr überschaubare Fülle 
gegenwärtigen Stoffes in die richtige Beziehung zu ihrem Ursprung zu bringen. Unser 
Augenmerk sei von vornherein beschränkt auf die Märchen der Alten. 

Als die großen Märchenzentren der alten Welt gelten herkömmlich Babylon, Griechen- 
land und Indien. Es wäre mir eine Freude, wenn es zu zeigen gelänge, daß diesem Drei- 
gestirn Ägypten mindestens zur Seite zu stellen ist, wenn ihm nicht im Sinne der Urheimat 
vieler Motive und des Reichtums an Quellen eine noch größere Bedeutung zukommt. 

Die Sache verlangt es, daß wir die Beziehungen ägyptischer Stoffe zu ihrer Umwelt 
nicht nach Ländern, sondern nach Motiven ordnen, wenn wir lästigen Wiederholungen 
ausweichen wollen. Da wir für das Zweistromland die Kenntnis des Stoffes kaum voraus- 
setzen dürfen, sei uns gestattet, über den dortigen Stand der Dinge etwas weiter auszu- 
holen, während wir für Griechenland und Indien auf dem Vorwissen aufbauen dürfen. 


1. Babylonien 


Aus Babylonien, das zweifellos immer mehr an Bedeutung für die Literaturgeschichte 
gewinnt ?2°, kennen wir das Streitgespräch zwischen den Bäumen ?*t, die Tiergeschichte, 
und zwar das Tierepos wie die -fabel als Einkleidung eines Weisheitsspruchs oder Witzes. 
Erschließen läßt sich die Geschichte von Reineke Fuchs. Rangstreitgespräche zwischen Pferd 
und Ochse sowie anderen Tieren scheinen sich der Gattung der Pflanzenfabel zu nähern, 
dem Wortkampf als dem ältesten bisher greifbaren Typus der Fabel überhaupt. 

Denn die Form des Streitgespräches haben bereits die frühesten textlich belegten Fa- 
beln, die in Nippur entdeckten sumerischen Tenzonen aus altbabylonischer Zeit (um. 
1800 v. Chr.). Unter ihnen findet sich schon der Rangstreit zwischen Baum und Rohr so- 
wie zwischen Vogel und Fisch. Die Fabeln sind mythologisch eingeleitet, der Streit wird 
durch eine Gottheit geschlichtet. 

Eine Sammlung auf einer Tafel von Assur, deren Text jedoch auf ein babylonisches 
Original zurückgeht und sich den Mahnreden des Achigarromans zur Seite stellen läßt, 
enthält Sentenzen und Späße in der Gleichnisrede der Tiere. So heißt es dort etwa: „Den 
Wolf, der den Eingang zur Stadt (d.i. die Rückzugslinie) nicht kennt, verfolgen jetzt auf 
den Straßen die Schweine.“ 

Der bedeutendste Text dieser Sammlung liefert die Fabel von der Mücke und dem 
Elefanten, die Babrius ?”? in die Fabel von der Mücke und dem Stier — bis in Einzel- 
heiten hinein wörtlich — überliefert hat ??®. Diese Fabel bildet ein lehrreiches Beispiel für 
die Abhängigkeit der griechischen Fabel von der altorientalischen, hier babylonischen. 
Zum Weiterleben dieses Fabelgedankens sei ??? verwiesen auf das mecklenburgische Sprich- 
wort: „Do du mir nicks, Herr Pierd, säd de Mück, denn doh’k di ok nicks.“ 2° Kurze 


?20 Vgl. E. Ebeling, Die babylonische Fabel, in: Mitt. d. altorient. Ges. II, 3 (1927) und Br. 
Meißner, Babylonien und Assyrien II (Heidelberg 1925) S. 427 ff. Schließlich 4. Diels, Oriental. 
Fabeln in griech. Gewande, in: Intern. Wochenschr. f. Kunst und Wiss. IV (1910) Sp. 993 ff. — 
Die letzte Übersicht bietet Z. Ebeling im Reallexikon der Assyriologie III (1957) S.1£. 

221 5,.u.5.174f. 

2232 Nr234: 

aid Vgl. dazu die arabische Parallele bei C. Brockelmann, Islamica II, S. 106 ff., außerdem die 
Variante von der Fliege und dem Maultier bei Phaedrus III, 6 sowie die vom Floh und Kamel 
(Ademar 60 + Romulus IV, 18). 

22% Außer auf die in der vorigen Anm. genannten Beispiele. 

25 R. Wossidlo, II. Band der mecklenburgischen Volksüberlieferungen Nr. 279. 
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Scheltreden zweier Tiere und Tierdialoge spöttischen wie humoristischen Inhalts, wo meist 
der eine der beiden verhöhnt wird, gehören wie der Rangstreit zu den ältesten Fabeln ??°, 
Die europäische Fassung der Einhornfabel sowie ihre indische Parallele geht zurück auf 
die Episode des Gilgameschepos von Engidu und der Hierodule ??”, 

Ein ausdrückliches Märchen kennen wir indes aus dem Zweistromland nicht, finden im 
Gilgameschepos allerdings märchenhafte Züge; in der Sage von Etana die später noch zu 
erwähnende Klage der Schlange gegen den Adler vor dem Sonnengotte Schamasch ??®, die 
eine Art Tiermärchen darstellt in religiössem Verband. Und doch scheint es auch dort das 
Tiermärchen gegeben zu haben, wenn wir es auch, wie das ägyptische, vorerst allein durch 
bildliche Dokumente erschließen. 

So ist eine Leier aus den Königsgräbern der 1. Dyn. von Ur (um 2500 v. Chr.) an der 
Stirnseite ausgestattet mit drei Reihen von Tierszenen 22°. Ein Löwenpaar, aufrecht schrei- 
tend wie Menschen, bringen Speise und Trank heran, die Löwin, das Schlachtmesser noch im 
Gürtel, trägt auf einem kleinen Tisch die Fleischstücke geschlachteter Tiere, der Löwe eine 
Schale und einen Krug im Netz. Unter dieser Szene zeigen die Intarsien einen Esel, der 
hockend eine große elfsaitige Harfe schlägt, ihm gegenüber einen tanzenden Bären, der 
vielleicht in seiner Rechten ein Klapperinstrument schüttelt. Zwischen beiden, vor dem 
Tierkopf des Harfenschallkastens, hockt klein ein Eseljunges (?), das mit der Rechten ein 
Sistrum schüttelt, mit der Linken eine Trommel schlägt. Im untersten Feld schließlich 
tanzt ein Skorpionmensch mit Krotalen (?) in der Hand, hinter ihm eine Gazelle mit 
Griffklappern. Über den drei Bildreihen: Vorbereitung eines Gastmahles, Musik und 
Tanz — steht Tammuz als Rinderbeschützer. — Dieses Kopfbild hat Moorgat veranlaßt, 
die übrigen Szenen als vorparadiesische Umwertung zu deuten ??%a, 

Aus dem Vorderen Orient kennen wir weiter „Die große Tierkapelle“ auf einem 
Orthostaten von Tell-Halaf °°; aus der vorgeschichtlichen Kunst Elams einige Siegel- 
zylinder ebenfalls mit dienenden und musizierenden Tieren ?®: und schließlich von Fara 
ein Siegel mit einem Mischwesen, das, auf einem Schemel hockend, zum Tanze von Tieren 
die Standharfe schlägt ???. Auf dem Rollsiegel von Ur (2. Hälfte des 3. Jahrtausends) schei- 
nen die Tiere dem Löwen als ihrem König zu huldigen ?°?. Der Löwe auf einem Throne 
tut sich gütlich an reich vorgelegten Speisen, Antilope (?) mit Sistrum (?), drei Esel (?) 
mit Leier (?), Schulterharfe und Griffklappern, ein kleiner Bär und ein weiteres Tierjunge 
tanzen vor dem gefräßigen Leu; ein kleiner Esel scheint ihm Gaben heranzubringen, 
während ein kleiner Löwe im Begriffe ist, einem Schlachtopfer den Kopf abzuschneiden. 

Auf einem Siegel von Tel Asmar trinken Löwe und Esel Bier mittels Saugrohr aus 
einem Krug. Ein Mann tanzt (?) daneben ?°*. Ein elamitisches Siegel ??° zeigt eine Ziege, 
die von einem Esel (?) gemolken wird. Ein Fuchs packt sie von vorn am Bart und bei den 


226 Vgl. G. Thiele, Die vorliterarische Fabel der Griechen, in: Neue Jahrbücher (1908) S. 382 
mit Literaturhinweisen. 

227 Vol. E. Ebeling, op. cit. Anm. 220, $.51f. Die Gestalt des Einhorns dagegen erklärt sich 
aus der orientalischen Zeichenweise. 

228 S,5.170f. 

229 A. Moortgat, op. cit. Anm. 149, Taf. 24. 

229 Vgl. auch A. Contenau, Manvel d’Archeologie orient. III, S.1537 f. und $. N. Kramer 
in: Bull. Amer. Soc. of Or. Res: 122 (Baltimore, April 1951) S. 283—31. 

230 M. von Oppenheim, Der Tell Halaf (1931) Taf. 38 und S. 158 = Moortgat, op. cit. Anm. 
149, Taf. 47. 

231 E, Herzfeld in: Archäol. Mitt. aus Iran, Band 5 (1933) $.75, Abb. 10 und 5.77. 

232 R. Würfel, op. cit. Anm. 1, Abb. 11. 

233 R, Würfel ebd. Abb. 12. 

232 Mededeelingen en Verhandelingen 7 (Leiden 1947) S. 237, Abb. 38. 

235 The Museum Journal (Philadelphia 1924) S. 158, Abb. 9. 
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Hörnern, der Esel hockt hinter ihr und milkt in einen Eimer. Zwei weitere Melkeimer 
stehen noch herum; über der Ziege springt ihr Junges (?), den Zwickel füllend. Diese Szene 
und eine Reihe ähnlicher scheinen sich mir einzufügen in das, was wir Tiergeschichten ge- 
nannt haben, wenn wir auch die Deutung als Mythen nicht ausschließen dürfen bzw. als 
eigentliche Märchen, wie sie in prähistorischer Zeit die Stelle einnehmen, die später vom 
Mythos besetzt wird. Es treten immerhin Menschen und Mischwesen darin auf, und auf 
der Leier von Ur könnte Tammuz in engen Zusammenhang mit den folgenden Bild- 
streifen gehören. Wie problematisch indes manche dieser Szenen sind, entnehmen wir ihrer 


Publikationsgeschichte ?°°, 


2. Griechenland 


Das Märchen ist in Griechenland um seiner selbst willen nicht aufgezeichnet worden, 
nur einzelne Züge daraus finden wir unter den Paradoxa der Sammelschriftsteller; Zoo- 
logen ziehen sie heran, medizinische Schriften, Historiker oder Parömiographen und selbst- 
verständlich die Lehrdichter aller Art. Sie sind also in Dichtung und Wissenschaft einge- 
sickert und von dorther wieder zu erheben. Zudem leben sie weiter im Sprichwort, in 
volkstümlichen Wendungen und in der Märchenkomödie. An Sage, Novelle, Schwank und 
vor allem an Fabeln dagegen haben die Griechen dem Abendland ein reiches Vermächtnis 
hinterlassen. Die Fabel geht wenigstens ins 7. Jahrhundert v. Chr. zurück; was man über 
ihre Entwicklung und Träger weiß, ist am besten in Hausraths Artikel der Real- 
enzyklopädie nachzulesen ??”. 

Von Einzelheiten sei nur herausgehoben, daß die Griechen auch das Schlaraffenland 
kannten, ebenso die verkehrte Welt, wo der Esel die Laute schlägt und der Wolf die 
Schafe hütet, und das Lügenmärchen als die possenhafte Kehrseite ihrer Dichtung vom 
Erhabenen. Mythische Spielereien, auch Rätsel, Anekdote, Schnurre und Sprichwort stecken 
im Kleid der Fabel, besonders in den älteren Schichten des Äsop. Dieser, Asop, galt später 
als der Erfinder der Fabel, ihm wurde der ganze Vorrat an „Apologen“ zugeschrieben. 
Doch vor den Sammlungen, die vom 2. vorchristlichen bis ins 13.nachchristliche Jahrhundert 
datieren und meist aus Rhetorenschulen stammen, kennen wir nur wenige Proben; so bei 
Platon, Aristoteles oder Aristophanes. Trotz aller Brechungen, die die Aesopica erfahren 
haben, leuchtet hinter ihnen das Märchen heraus, vornehmlich das Tiermärchen als uraltes 
Gut ??7a, Durch den regen geistigen Austausch des griechischen Ostens mit dem Orient ist 


236 Die zuletzt genannte Abbildung ist eine Umzeichnung der Abb. 196 auf Taf. XII in 
Legrains etwas älterer Publikation der Siegelabrollungen aus Susa (=Mem. de le Delegation 
en Perse X VI, 1921), aber alle diese Zeichnungen sind, wie die Einleitung sagt, eine Art Rekon- 
struktion aus mehreren Teilabdrücken, und Legrains Deutung im Museum Journal weicht von 
seiner ersten im MDP XVI völlig ab. Die zugehörige Mythologie ist nur diesen Siegelabrollungen 
entnommen, Texte dazu gibt es nicht. Einige photographische Reproduktionen s. bei Z. Delaporte, 
Catalogue des Cylindres orientaux du Musee du Louvre auf Taf. 40 ff. Ohne die Originale ge- 
sehen zu haben, können wir schwerlich Deutungen geben. Auf die Problematik dieser Siegel- 
zylinder weist mich A. Moortgat freundlichst hin, und ich danke ihm dafür herzlich. 

237 Eine neue Übersetzung der Fabeln: Z. Mader, Antike Fabeln, in: Bibliothek der Alten Welt 
(Zürich 1951). 

237a Zum griechischen Märchen s. A. Hausrath-A. Marx, Griechische Märchen (Jena 1922). 
Letzte Übersicht: Aly in der Realencyklopädie XIV, Sp. 254 ff. (auch über orient. Märchen). — 
Zum Tiermärchen ist immer noch wichtig: A. Marx, Griech. Märchen von dankbaren Tieren und 
Verwandtes (1889). — Beste Ausgabe des Aesop (mit jeweiliger Angabe der antiken Parallelen): 
Corpus fab. Aesop. ed. Hausrath I, II (1940, 1956). — Zur Methode der Polygenese bzw. Wan- 
derung vgl. O. Weinreich in: M&langes Gregoire III (1951) S. 417 ff. Vom selben Verf. s. Anhang 
10 in Friedländers Sittengesch. (1921). — Außerdem Crasius, Märchenreminiszenzen (1890) u. 
Robert, Griech. Heldensage. 
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manche Anregung von hier gekommen, und gerade die älteren Asopmärchen weisen auf 
Ägypten. 

Auch bildlich sind solche Fabeleien festgehalten. Was sich davon aus der kretisch- 
mykenischen Zeit erhalten hat — es sind meist Dämonen oder Götter in Mischgestalt, die 
im Dienste einer Gottheit irgendeinen Gegenstand tragen ?® —, gehört religiösen Vor- 
stellungen an und nicht hierher; die Anregungen dazu dürften aus Vorderasien kommen. — 
Die vermeintlichen Illustrationen der späteren Zeit sind fast durchweg anfechtbar, in der 
hellenistischen Zeit jedoch wurden besonders Bilder der verkehrten Welt und, wie wir 
noch hören werden ?®®, auch die Katz-Maus-Geschichte auf Wände gemalt. Unbestreitbar ist 
auf einem römischen Grabstein die Fabel vom Fuchs und Storch ?% durch zwei schmückende 
Gegenbildchen illustriert. 


3. Indien 


Sind die äsopischen Fabeln volkstümliche Poesie, so die indischen geistliche Rhetorik. 
Buddhismus wie Brahmanismus verkünden in der Tiefe ihrer religiösen Sicht uralten 
Märchenglauben an die Einheit von Natur und Mensch. Märchen, Schwänke, Fabeln und 
Erzählungen blühten überall in Indien im 6. vorchristlichen Jahrhundert; um 500 v. Chr. 
nahm sie eine buddhistische Schule in ihre heiligen Schriften auf, oft sie im Sinne der Lehre 
verändernd. Die alten Verse der Geburtsgeschichten Buddhas, der Dschataka, waren im 
3. vorchristlichen Jahrhundert in Prosa umgesetzt und wurden im nachfolgenden Jahr- 
hundert teilweise auf den Stupas in Reliefs wiedergegeben. Weisheit und Lebenserfahrung 
und auch reine Frömmigkeit sprechen aus diesen Märchen, die fast alle der Kunst- und 
Lehrdichtung angehören. 

Unter den Fabeln sind etwa 30, die wir aus Griechenland bzw. Rom kennen, dabei 
auch solche, die wir in Ägypten aufspüren konnten. Die Frage, ob Wanderung oder Poly- 
genese, ist noch umstritten. Die Eigentümlichkeit der indischen Märchen, eine Geschichte 
in die andere zu verschachteln oder sie einzurahmen, die Tausendundeine Nacht über- 
nommen hat, wird bereits in Ägypten wahrgenommen, wie sich auch ein Großteil der 
Motive dort als älter nachweisen läßt. 

Eine Reihe der buddhistischen Erzählungen kehrt wieder in dem Literaturkompositum 
der Mahäbhärata; besonders in den Büchern XII und XIII sind mit der Asketendichtung 
eine Menge Fabeln, Parabeln, Märchen und Legenden sowie verwandter Aretalogie ein- 
gezogen. Am berühmtesten jedoch als Quelle indischer Fabelweisheit ist der als Fürsten- 
spiegel geformte Pantschatantra, dessen Niederschrift etwa im 3. nachchristlichen Jahr- 
hundert anzusetzen ist. Des weiteren großen Reichtums indischer Märchen und ihrer Ver- 
breitung in alle Erdteile kann hier nicht gedacht werden; am besten bei uns bekannt ist 
der durch die mittelalterlichen „Bücher der Weisheit“ tradierte „Mann im Brunnen“. Im 
übrigen unterrichten uns Benfeys Pionierwerk und Hertels gründliche Sichtung ?*%a. 

Weniger beachtet dagegen ist, was uns hier interessiert: daß eine Reihe von Fabeln das 
Thema von der Unmöglichkeit einer Freundschaft zwischen Katze und Maus behandelt °*. 
Auch die Haupterzählung des Pantschatantra geht um die Frage, wie die Mäuse es am 
klügsten anstellen, um die Katzen zu vernichten. Doch davon gleich mehr! 


238 Vgl. G. Karo, Religion des ägäischen Kreises, Bilderatlas zur Religionsgeschichte (Leipzig 
1925) S.IX, Abb. 62, 83, 86, 87; vgl. dazu die ähnliche Gemme bei R. Hall, in: JEA 1 (1914) 
5.113, Abb. 1 u.a. 

239 Vgl, auch Phaedrus IV, 6; s. u. S. 185. 

230 Halm, 34. Abb. Bormann und Benndorf in: Österr. Jahresh. V (1902) 1 fi. 

20a S. Anm. 24la. 

2a1 T’h. Benfey, Pantschatantra I, $ 223, $ 219, $ 221, hat den Gegenstand durch die Weltlite- 
ratur verfolgt. 


165 


Emma Brunner-Traut 


B. Parallele Motive und Themen 


In der Reihenfolge der im ersten Teil ausgebreiteten Motive des altägyptischen Schatzes 
an Tiergeschichten möchten wir nun einige Beispiele ins Auge fassen, die zumindest dem 
Stoff nach, manchmal gewiß auch genetisch, mit dem Alten Ägypten zusammenhängen. 

Doch zuvor ein grundsätzliches Wort. Die Erfahrung lehrt, besonders bei textiosem 
Gut, daß es leichter ist, Wanderungen zu beweisen als unabhängige Analogiebildung, in- 
des aber mehr oder weniger gleiche Vorstellungen auf ähnlicher Geistesstufe parallelen 
Ausdruck finden. Anderseits sind Märchenmotive ebenso beweglich und flüssig wie zäh- 
lebig. Aufnahme fremden Stoffes vollzieht sich ständig und überall. Jedoch ist Wandern 
kein zielloses Umherirren, sondern wo immer die Stoffe oder eine literarische Form auf- 
tauchen, bewähren sie sich auch als Träger einer Bedeutung. So ist dies Einsickern 
in den Vorrat einheimischen Märchengutes nur durch eine gemeinsame Vorstellungs- 
welt zu erklären, die das Dargebotene dem eigenen Schatz einverleibt. Dabei können 
Motive übernommen, aber in der eigenen Formsprache ausgesagt werden, oder — seltener — 
wird eine fremde Maske benützt, um einen anderen eigenen Gedanken hineinzubergen. Es 
ist daher fast unwichtig, wie die Wege gelaufen sind, denn sie können uns allenfalls über 
die Priorität Auskunft geben. Priorität ist aber nicht gleichbedeutend mit letztem Wert. 

Im ganzen hat es sich wohl bewährt, mit Wanderung nur dann zu rechnen, wenn zwei 
oder mehr Motive parallel auftauchen — sofern nicht vollständige Geschichten über- 
nommen sind. Dieser Regel können wir jedoch nicht unbedingt treu bleiben, wo wir nur 
Bilder haben, deren Aussagen nicht abgezählt werden können, wo wir uns vielmehr 
durchtasten müssen von Vermutung zu Gewißheit. Was uns dabei leiten soll, sind Vor- 
sicht und Behutsamkeit. 


1. Tiere 


Vor den für unsere Untersuchung ergiebigeren Texten die Bilder, an ihrer Spitze noch 
einmal den im arabisch-persischen Sprachraum bereits verfolgten Katzen-Mäuse-Krieg 
(M 1)! Er ist auch im Abendland munter umgelaufen und noch in unsere Kinderbücher 
eingezogen ?*!a, Während der mittelalterlich-französische Fabelschatz — wohl auf dem 
Umweg über Spanien — dem arabischen Erzählgut nähersteht ?%, geht die La Fontaine- 
sche Fabeldichtung auf den Katzen- (bzw. Wiesel-) ??°-Mäuse-Krieg zurück, dessen Splitter 
von Äsop über Phaedrus und Babrius ?** weitergereicht wurden. Die thematische Ver- 
wandtschaft beider Züge ist indes unverkennbar. Wie beliebt unser Gegenstand in der 
Antike gewesen ist, beweist ein Vers?® in den Wespen des Aristophanes, wonach 
Bdelykleon keine Märchen (1öVoug) ... von Katze und Maus (oörw rot’ Av nude xal yarn) 


?a1a Die Wanderung antiker Stoffe bis in unsere Gegenwart und deren Verbreitung im 
Altertum gehört ins Gebiet der Märchenforschung und ist hier nicht verfolgt. Vgl. dazu Bolte- 
Polivka; Dähnhardt; R. Wossidlos Sammelwerke; Stith Thompson, Motif-Index of Folk- 
Literature; Aarne-Thompson, The types of Folk-Tale (FF Communications 74, Helsinki 1928); 
J. Hertel, Tanträkhyäyika und Pafcatantra (Leipzig 1914) bes. Tabelle S.417 ff.; Hausrath, 
Corpus fab. acsop. (1940 und 1956) sowie die im einzelnen genannten Spezialwerke. Ohne 
Literaturangabe, aber aus überragender Zusammenschau bietet Fr. von der Leyen, Die Welt 
der Märchen, die weltweiten Beziehungen. 

242 Vgl. die Ergebnisse von C. Brockelmann in: Islamica II (1926) S. 96 ff., Fabeln und Tier- 
märchen in der älteren arabischen Literatur. 

243 Zur Frage: Maus-Ratte-Wiesel s. o. Anm. 114. Das griechische Wort kann sowohl Katze wie 
Wiesel bedeuten. Da die Katze erst spät in Hellas heimisch wurde, ist „Wiesel“ korrekter, aber 
„Katze“ sinngemäßer übersetzt. f 

24 NT; 31. 

23521179; 
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hören will, sondern Menschengeschichten. Dem stellt sich eine Bemerkung des Phaedrus 
zur Seite: Cum victi mures mustelarum exercitu, historia quorum et in tabernis pingi- 
tur ?**, Das thematische Seitenstück der Batrachomyomachia, einer auf Märchenmotiven 
aufgebauten Parodie der Ilias wohl aus dem 6. Jahrhundert, in der ebenfalls zunächst die 
Mäuse, schließlich aber die Frösche die Oberhand gewinnen, ist bereits eingehend mit dem 
altägyptischen Tierkrieg verglichen worden 27, 

Wir haben darauf hingewiesen °*, daß Kalila und Dimna, die Pehlevi-Version des 
Pantschatantra, eine andereForm des Katzen-Mäuse-Kriegs vermittelt;bei allerlei Ahnlich- 
keit zwar weicht sie entscheidend vom ägyptischen ab***a, Es handelt sich um dieErzählung 
vom Mäusekönig und seinen Ministern. Der König der Mäuse berät mit seinen drei 
Wesiren, wie die Gefahr der Katzen abzuwenden sei. Der erste schlägt vor, jeder Katze 
eine Schelle anzuhängen; der zweite empfiehlt, die Mäuse sollten sich auf ein Jahr in die 
Wüste verziehen, um die Katzen für den Menschen überflüssig zu machen; während der 
dritte den weisen Rat erteilt, die Katzen des Schadens zu verdächtigen, den die Mäuse 
selbst stiften, damit der Mensch die Katzen als Missetäter ausrotten würde. Diese Taktik 
führt zum Erfolg, und spätere Geschlechter haben noch groteske Vorstellungen von der 
Schädlichkeit der Katzen. 

Daß eine Geschichte innerhalb der ganzen Erzählung in einer Gegend am Nil und am 
Hofe Pharaos spielt, darf wohl nicht ausgeschlachtet werden. Aber daß bisher Agypten 
als Ursprungsgebiet der Katz-Maus-Geschichten nirgends in Betracht gezogen wurde, scheint 
mir eine Unterlassung. Schließlich ist die Katze in Agypten beheimatet, d.h. dort ge- 
zähmt worden °*, in Indien dagegen erst seit etwa dem 5. nachchristlichen Jahrhundert 
literarisch nachweisbar. Die ägyptische Katz-Maus-Geschichte geht mindestens ins 2. vor- 
christliche Jahrtausend zurück und läßt sich im Vorderen Orient bis in die Gegenwart 
verfolgen. Wanderungen dorthin sind mit der Eroberung Ägyptens durch die Assyrer 
(670 v.Chr. Asarhaddon) wie die Perser (525 v. Chr. Kambyses) möglich 25°, Das ein- 
zige jedenfalls, was sich für Indien einigermaßen sicher aussagen läßt, ist wohl nur dies, 
daß die Belege widerraten, Indien als Heimat dieser Geschichte anzusehen. 

Th. Benfey ?®: hält die Geschichte für einen arabischen Zusatz, Nöldeke ?°? für ein 
persisches Produkt, nur J. Hertel ?°° führt sie auf eine indische Vorlage zurück ?*. Seine 
Argumente gegen Nöldeke aber betreffen sämtlich nur die Form der Erzählung und nicht 
den Stoff, doch gerade für diesen lassen sich keine indischen Vorlagen nachweisen 25, 


216 ]V,6. 

217 S, Morenz, Ägyptische Tierkriege und die Batrachomyomakhie, in: Festschrift Bernhard 
Schweitzer (Stuttgart 1954) S.87 ff. Zu dem, was er über Parodie sagt, vgl. hier o. $.142 und 
zum Ostrakon Berlin 21475. S. E. Brunner-Traut, Bildostraka Nr. 97. 

248 S, 0. S. 165. Außerdem vgl. Liebrecht, Zur Volkskunde (1879) S. 121. 

2434 Thematisch näher steht „Der heuchlerische Kater“; s. J. Hertel, Pafcatantra, S. 354,5. 

248 Wir haben Skelette der Katze seit der Vorgeschichte (4. Jtsd.), während sie als Haustier 
wohl erst geschichtlich nachweisbar ist. Vgl. dazu J. Boessneck, Die Haustiere in Altägypten 
(München 1953) S. 24 f. 

250 Vgl. zu den West-Ost-Verbindungen S. Morenz u. J. Schubert, Der Gott auf der Blume 
(Ascona 1954) $. 145 fl. 

251 Pantschatantra I, $ 234. 

252 Abh. d. Kgl. Ges. zu Göttingen 25,4 (Göttingen 1879) S.5 fl. 

253 WZKM 25 (1911) S.43—48; Das Panlatantra (Berlin—Leipzig 1914) 385, 388, 

252 Auch in der neuesten russischen Übersetzung aus dem Arabischen von Kralkovskij und 
Kuzbmin (2. Aufl. Moskau 1957) S.11 wird die Erzählung vom Mäusekönig als Zusatz ange- 
sehen. Darauf machte mich freundlicherweise W. Schmid aufmerksam. 

255 Der erste literarische Beleg für die Katze-Maus-Feindschaft finder sich im 6. Akt von 
Kälidäsas Sakuntalä, d.h. im 5./6. nachchristl. Jahrh. (vgl. H. Hensgen, Indo-Iranian Journal 2 
[1958] S. 39). Die grammatische Vorschrift zur Komposita-Bildung im Sanskrit Pänini II, 4, 9 
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Möglich, daß unser Katzen-Mäuse-Krieg, der ja in Persien bekannt war?>®, zu Neubildun- 
gen angeregt hat, möglich auch, daß, nachdem die Katze dort eingeführt war, sich auf 
persischem bzw. arabischem Boden diese neue Geschichte entspann. Direkt hängt sie nicht 
mit dem altägyptischen Katzen-Mäuse-Krieg zusammen, aber es ist immerhin beachtens- 
wert, daß die Geschichte vom orientalischen Westen ausgegangen zu sein scheint ?°”. 

Die Wanderwege von Kalila und Dimna bzw. des älteren Pantschatantra sind unten ?°* 
kurz angedeutet. Den schon oben herangezogenen Bilderbogen des 16. Jahrhunderts ?°° in 
Deutschland, auf denen ähnlich der ägyptischen Wiedergabe die Katzenburg durch die 
„Ratzen“ belagert wird ?%°, wie auch den Fabeln über die Feindschaft zwischen Katzen 
und Mäusen sowohl auf Madagaskar wie in Polen oder Finnland entnehmen wir ver- 
schiedene Versionen der Kampfursache; der Katze die Schelle anhängen leuchtet als Motiv 
vielfach auf, aber die polnische Wiedergabe enthält deutlich ein Relikt der Version über 
die scheinheilige Katze ?%. Auch die von Dähnhardt gesammelten zahlreichen Geschichten 
zur Feindschaft zwischen Katze und Maus haben eine lange Tradition hinter sich, und 
ihre Überlieferungen geben keine einfache Erklärung der Vorgänge im Leben der Tiere 
wieder, „sondern eine künstliche, erdachte, die einen literarischen Ursprung verrät“. 

Es darf wohl behauptet werden, daß keine andere Tiergeschichte so weit verbreitet und 
so zahlreich überliefert ist wie die von Katze und Maus ?%. „Der moderne Mickey-mouse- 
Film ist die neueste Variante des uralten Motivs von der Überlegenheit der Unterdrück- 
ten“ 2%, wie die soziale Sicht der Gegenwart die ursprünglich wohl humoreske oder auch 
ätiologische Geschichte satirisch versteht. 


(Le compos& copulatif est singulier aussi quand ses nombres sont des noms d’£tres entre lesquels 
il y a une hostilit€ permanente [Üb. von Z. Renou] hat erst im 7. Jh. n. Chr. in der Käsikä 
Vrtti die Erläuterung märjara-müsakam ‚Katze und Maus‘, alle früheren Kommentare erwähnen 
andere Tiere ($. M. Müller, India what can it teach us? Deutsch von C. Capeller [Leipzig 1884] 
S. 224 ff., zitiert nach H. Hensgen, ebd.). Um diese Zeit liegt auch die Pehlevi-Version des Pan- 
tschatantra Kalila und Dimna, die den Mäusekönig und seine Minister als Zusatz aufgenom- 
men zu haben scheint. Ob Burzo& diesen Zusatz aus einer Vorlage übernommen hat und wenn 
ja, aus welcher, läßt sich kaum entscheiden. Diese Erläuterungen verdanke ich der Freundlich- 
keit von W. Schmid. 

250,53 02S..147 FE: 

257 Vgl. auch T’h. Benfey, op. cit. Anm. 241, I, $ 219 u. Tausend und eine Nacht (Weil) IV 
(1866) S. 6. 

258 Diese Ausführungen mußten aus Raumgründen eingespart werden. 

259 5, 5,144. 

260 Bolte in: Zeitschr. des Vereins f. Volkskunde 17, S. 427, Anm. 1. 

261 Vgl. Dähnhardt, IV (1912) S. 103 ff., S. 144 f. 

262 Man wolle bei Bolte-Polivka und in den übrigen Nachschlagewerken sich über die Fülle 
des Materials unterrichten, das hier nicht ausgebreitet werden kann. Vgl. auch T’h. Benfey, op. cit. 
Anm. 241, I, $ 223, $ 219, $ 221. Auf zwei wenig bekannte Werke macht mich K. Wais freund- 
licherweise aufmerksam: Für die elisabethanische Zeit hat John Heywood in seiner Schlacht der 
Spinnen gegen die Fliegen (The Spider and the Fly) zweifellos die Mäuse vor Augen. Im 
18. Jahrh. folgt, lange nach Rollenhagen, der polnische Aufklärungsdichter Ignacy Krasicki mit 
den 10 Gesängen seines Epos „Mauseade“ (poln. Myszeis, Gen. Myszeidos), angeregt durch eine 
poln. Sage (bei Kadlubek), wonach ein alter Polenfürst Popiel von Mäusen aufgefressen wurde. 
In der Parodie des Ermländer Fürstbischofs auf die poln. Geschichte siegen die Mäuse über die 
Katzen. — Auch die Feindschaft zwischen Hunden und Katzen verbindet sich mit der zwischen 
Katzen und Mäusen, vgl. Bolte-Polivka, III, S.542 ff. — Weiter vgl. Dähnhardt, IV, S. 144 fi. 
mit Lit.-Hinw. 

>63 So Th. Spoerri, Aufstand der Fabel; Trivium, Schweizerische Vierteljahresschrift für Lite- 
raturwissenschaft, Jahrg. I, Heft 1, S. 32 £. 
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Daß die Katzen und Mäuse Merkwörter zu ägyptischen Rechenaufgaben bildeten ?%, 
scheint ein hübsches Nachleben in einem tadschikischen Rechenproblem zu führen :%, 

Es folge dem Katzen-Mäuse-Krieg die Betrachtung anderer Bildmotive! Nachdem wir 
den Versuch beim Katzen-Mäuse-Krieg exemplarisch durchzuführen versuchten, be- 
schränken wir uns, im folgenden nur Hinweise auf Vergleichbares zu geben. 

So fragen wir, ob das Ostrakon Louvre E 14 368 6% mit einem Fuchs, der dem Ziegen- 
böckchen auf der Doppeloboe zum Tanze aufspielt (M 5m), die Vorlage zu Asops 
Fabel ?6° illustriert, oder ob der Esel mit der Harfe (M 5a) ?% Pate gestandeit hat zu 
Phaedrus app. 12 (und Verwandte) bis hin zum Esel der Bremer Stadtmusikanten 2%, 
Den Esel als Sänger im Pantschatantra (V 7) erkennt Benfey ?®a als von Westen kom- 
mend und verweist auf die Verwandtschaft mit dem Esel im Pantherfell (IV 7) 2%, Daß 
die Affen in so mancher Rolle?®°e, zumindest aber als Tänzer (M 5n, vgl. auch 5b—d) in 
der griechischen Fabel nachleben?#®d, kann wohl kaum ernsthaft bezweifelt werden. Vom 
Löwen als Herrscher wird an Hand der literarischen Zeugnisse noch zu sprechen sein ?®e; 
die griechische Vorstellung von der verkehrten Welt 2%f ist zumindest ein Jahrtausend 
früher in Ägypten gestaltet (M 11 u. M. 7 u. auch M 5a). Mehr als vermuten können wir 
nicht, daß Ägypten den Stoff geliefert hat (M 7a) für die Katze als Sänftenträger des 
Hahns ?°°, den Wolf als Hirten ?”' (M 7d) oder für die Wölfe, die zuWächtern der Herde 
erzogen werden ?”?, bzw. die übrigen Fabeln, die sich an der natürlichen Feindschaft zwi- 
schen diesen Tieren entzünden. Daß der Skorpion wie in Griechenland und Indien das 
Unrecht straft: bei M 6b den Falschspieler schlägt, darf erwogen werden. Weitere solcher 
Beziehungen könnten gesehen werden, aber da die ägyptischen Szenen ohne Texte da- 
stehen, müßte es bei Vermutungen bleiben ?”3. Es genüge, wenn die Übernahme an einem 
einzigen Beispiel, das heißt als grundsätzlich möglich gezeigt werden kann. Dies zu 

262 Vgl. S. Schott, Astronomie und Mathematik im Handbuch der Orientalistik (Leiden 1952) 
1. Bd., 2. Abschnitt, S. 180 f. 

265 Pjoner, Monatsschrift Nr. 11 (Stalinabad, November 1955) Umschlagblatt. Den Hinweis auf 
den Text verdanke ich dem kürzlich verstorbenen Geheimrat Enno Littmann, der meiner Arbeit 
großes Interesse entgegengebracht hat. 

266 VA 2294; bei E. Brunner-Traut, op. cit. Anm. 1, Abb. 1. 

267 Halm 134 = Hsr. 99 — Binder 94; vgl. dazu auch Bolte-Polivka II (1915) S. 206 ff. 

263 S,0.5.136 und E. Brunner-Traut, Tiermärchen, Abb. 6 auf S.28 und E. Brunner-Tranut, 
Bildostraka, Nr. 99. 

269 Grimm Nr. 27; vgl. auch seine Rolle in der romanischen Kunst sowie das Sprichwort: 
„Was tut der Esel mit der Sackpfeife?* S. außerdem Anm. 102 und 269b. 

2692 I, $ 207 und $ 188. 

269b Die entsprechenden antiken Vorbilder bzw. mittelalterlichen Nachfahren s. dort (op. cit. 
Anm. 269a), und hier $. 143. — Das im Griechischen wie Indischen bekannte „Wiesel als Braut“ 
ist noch als Indianermärchen lebendig. 

26°c Vgl. den Affen-Truchseß Babrius 106 u. Phaedrus IV, 14 mit M 13 g. Zum Affen als 
Schreiber vgl. S. 182. 

2e0d Literatur s. o. Anm. 54 und 35 u.a. Äsop 360 (Halm) = 29 und 181 (Binder); Luc. pisc. 
36; Aelian de nat. anım. VI, 10. 

269e S,u.$.172f. u. S. 179, sowie 0. S. 136 f. 

269% S,0.5.165. 

270 Phaedrus IV, 16 und hier S. 143. 

271 Asop 282 f. (Halm) = 165 (Hsr.). S. auch o. S. 143 f., besonders Anm. 146. 

272 Asop 373 (Halm) = 225 (Hsr.). 

273 „Der Ziegenbock und der Weinstock“ (Halm 404) — wer könnte bestreiten, daß die vielen 
ägyptischen Bilder einer Ziege, die vom Strauch frißt, eine ähnliche Fabel am Nil zur Schwester 
gehabt hätten? Aber wer könnte sich andererseits nicht vorstellen, daß solche Fabel überall ent- 
steht, wo die Ziege vom Baume nascht! 
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unternehmen, werden wir geschickter an Hand einer textlich überlieferten Fabel ver- 
suchen ?”*, 

Doch sollten wir unseren Sinn auch dafür offenhalten, daß es nicht allein das Märchen 
gewesen zu sein braucht, das das Märchen in Griechenland befruchtet hat, sondern daß 
auch die anderen ägyptischen Welten theriomorpher Wesen Tierdichtungen ausgelöst haben 
mögen: so die Götter und die Hieroglyphen. Der Affe als Schreiber ist bereits als pro- 
fanierter Thoth erkannt?”%2, und auch die Vermutung ist geäußert, daß der Schakal als 
Richter ?7%b sich von der hieroglyphischen Schreibung herleitet?”*e. Vielleicht darfauch daran 
gedacht werden, daß der Esel in der Löwenhaut bzw. im Pantherfell ?”%*4 sein Vorbild 
hat in einem zelebrierenden Esel, wie er im ägyptischen Märchen — in Analogie zur 
Menschenwelt mit einem Pantherfell bekleidet — aufgetreten sein könnte ?”**, Das Ver- 
bältnis mythologischer Gestalten zum Märchen soll uns an Hand der im folgenden zu be- 
trachtenden Texte nochmals beschäftigen ?”*T. 

Bei der Konfrontierung vergleichbarer Texte beginnen wir mit den Fabeln aus dem 
Leidener Papyrus ?”5, Aufschlußreich ist allein schon die Übertragung der demotischen 
Erzählung ins Griechische ?”%, die möglicherweise auf Eudoxos von Knidos zurückgeht ?77. 
Ist der ägyptische Mythos in der Zeit unserer Niederschrift in Ägypten selbst bereits zur 
volkstümlichen Erzählung geworden, so für den griechischen Übersetzer, dessen Leser 
nichts mehr mit der altägyptischen Religion verbindet, ein Unterhaltungswerk seltsamer 
Geschichten. Er legt Wert vor allem auf die moralische Tendenz sowie die schriftstelle- 
rische Wirkung. 

Als erste der „kleinen Reden“, die Thoth seiner Herrin erzählt, hörten wir die Ge- 
schichte von dem Geier und der Katze ?”®. Diese Geschichte, die die Gerechtigkeit des 
Sonnengottes an den Tag bringt, steht dem Eingang des babylonischen Etanamythos nahe, 
wo von der Schlange und dem Adler in gleicher Weise berichtet wird ?”®. Hier ist 
Schamasch Richter und Vergelter. 

Welches von den beiden alten Völkern das gebende oder das nehmende gewesen ist, 
läßt sich so leicht nicht ausmachen. Der Gedanke der Vergeltung ist, wenn auch erst spät 
mit diesem Namen belegt, dem Begriff nach in Ägypten so alt wie seine Weisheitslehren, 
die schließlich ganz und gar darauf aufbauen. Daß die Syrer die Geschichte vermittelt 


21375 US 1727. 

27245. u.9..182.u. S. 176. 

27Ab Er ist Richter und Wesir nicht nur in Griechenland und Indien, sondern auch in den 
afrikanischen Tierfabeln: vgl. Eva Lips, Die „Literatur“ der Naturvölker in: Wiss. Zeitschrift 
der Univ. Leipzig, Jg. 1951/52, Heft 5, S. 41 (entnommen von A. Würfel, op. cit. Anm. 1, S. 71, 
Anm. 5); vgl. auch Anm. 194a. 

274c s5 b. Zu seiner Herleitung vgl. X. Sethe, u. o. S. 171. Der schakalköpfige Anubis ist auch 
der ägyptische Totenrichter. 

27ad Th. Benfey, Pantschatantra II, S.308; Asop 336 (Halm); weitere Literatur s. Th. Ben- 
fey ebd. $ 188. Vgl. auch J. Hertel, Tantrakyayıka I (Leipzig 1909) S. 136. Beachte besonders 
die innerindische Entwicklungsgeschichte des Themas; auch J. Hertel ebd. S. 25. 

274e Märchentiere in kultischer Handlung s. M 4. 

2705. u,S:172 8.5 vel. auch S.1778. 

2752570.8. 152%. 

270 Vgl. dazu R. Reitzenstein, Die griechische Tefnutlegende, in: Sitzungsberichte der Heidel- 
berger Akad. d. Wiss. (Heidelberg 1923). 

77290, S218l. 

278 5,153. 
279 5.0.5. 163 und vgl. dazu G. Franzow, Zur demotischen Fabel vom Geier und der Katze, 
in: ZÄS 66 (1931) S.46fl. — Zum Text s. A. Ungnad, Die Religion der Babylonier und 
Assyrer (Jena 1921) S. 132 ff. 
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haben könnten, wie es Franzow will, ist allzu schwach und unsicher begründet. Eine 
Stütze möchte ich jedoch noch zugunsten der ägyptischen Priorität aufstellen: Geier und 
Katze sind beide Muttertiere katexochen. Geier-Mut ist Muttergottheit, steht stellver- 
tretend für alle weiblichen Göttinnen und hat den Lautwert für das Wort „Mutter“; 
m.a.W.: „Mutter“ wird mit dem Schriftzeichen für „Geier“ geschrieben, beide Wörter 
lauten im Agyptischen gleich ?®°. Die Katze — es lehrt dies ein Blick auf die Bronzen — 
gilt ähnlich als das Muttertier. Wenn sich also diese beiden Tiere ihrer Jungen wegen 
streiten, so sind sie nicht beliebig gewählt, sondern mit dem Blick auf ihre Muttereigen- 
schaften, wie sie der Ägypter sieht. 

In Hellas ist die Geschichte als Vertrag zwischen Adler und Fuchs dichterisch erstmals 
ausgestaltet von Archilochos. Durch das Motiv des Nestbrandes wird die größere Nähe 
der griechischen Fassung zur ägyptischen augenscheinlich. Während in Archilochos’ Treu- 
bruchgeschichte °®! der Fuchs als Rechtswalter Vater Zeus anruft, ist in Asops paralleler 
Fabel vom Adler und Fuchs ®? der Durchblick auf den religiösen Hintergrund auf- 
gegeben. Zweifellos jünger, sowohl zersetzt wie gleichzeitig überwuchert, ist die Geschichte 
im Pantschatantra (I 6; 20; 18; 15) wieder aufgesammelt worden ?®?a, Daß dabei der 
Schakal als Richter fungiert, erinnert den Ägyptologen an die entsprechende Bedeutung 
des Tieres im Alten Ägypten (s 3 b = Schakal-Richter). Ihren Weg bis zu Marie de France 
über eine syrische Version und das Armenische verfolgt R. J. Williams ?®. 

Die Geschichte des Raben und der Schlange von Tausendundeiner Nacht ?°? atmet eine 
größere Nähe zur Schwalbe, die das Meer austrinken will 2#, als zu vorliegender Fabel. 
Es ist nicht ausgeschlossen, daß sie auf ägyptischem Boden gewachsen ist, besonders wenn 
man beachten will, daß das Meer altägyptisch als Schlange dargestellt wird. Doch dies 
sei nur eine Anregung 

Von den weiteren Geschichten, mit denen der redegewandte Götterbote die Wider- 
spenstige lockt, regt die vom Seh- und Hörvogel ?®® zu Vergleichen an. Von der Leyen ?®? 
nennt sie ein vollendetes und „wohl das älteste der uns bekannten Kettenmärchen“ und 
hebt bereits die indischen Parallelen hervor. Indem er die Geschichte isoliert betrachtet 
und nicht im Verlauf des Bogens, der sich über die ganze Novelle spannt, erkennt er in 
den beiden mit übernatürlichen Kräften ausgestatteten Vögeln die Partner eines Wett- 
streites, die prahlerisch miteinander eifern wie auch in indischen Fabeln. 

Am stärksten von allen in dem Mythos gebotenen Fabeln beschäftigt uns die Schluß- 
erzählung °®®. Ein Löwe erfährt auf seiner Wanderung durch sein Reich von der Macht 
des Menschen über die viel stärkeren Tiere. List und Verschlagenheit sind es, die ihm 
diesen Sieg eintragen. Als Tiermärchen für sich lebt dieses Thema noch heute in deutschen 
und französischen Fassungen ?®, Bewahrheitet und besiegelt wird der Einblick durch die 


280 Vgl. noch Horapollo I, 11. — Sogar eine etymologische Verwandtschaft kann nicht ausge- 
schlossen werden. 

281 frg, 89, 95, 94, 92a. 

282 Halm Nr.5 = Hsr. 1 (Phaedrus I, 28 u. Babrius Nr. 186 [Crusius]); weitere Zitate s. 
Benfey, a.a.O. I, $58. 

2824 T’h. Benfey, Pantschatantra II, S. 57 ff. u. J. Hertel, Tantrakhyayika I (Leipzig 1909) S. 22 
u. entsprechend. 

- 283 The literary history of a Mesopotamian Fable, in: Phoenix, The Journal of the Classical 

Association of Canada 10 (Toronto 1956) S.70 ff. Dazu das Sprichwort Zetög &v vepehaus. 

284 Weil 1866 IV, S. 11. 

285 S,u.157 f. u. S.173 f. 

280452S.,155. 

287 Fr. von der Leyen, op. cit. Anm. 120, S. 129, dort auch eine Inhaltsangabe. 

288 S,0.5$.155 ff. 

289 Vgl. dazu von der Leyen, op. cit. Anm. 120, S. 128. 
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Erfahrung, die der Löwe am eigenen Leibe macht: Er gerät in die Falle des Menschen, 
aber eine Maus befreit ihn. Damit kommen wir zu der Geschichte vom Löwen und der 
Maus, die uns von der Schulbank her vertraut ist als.Fabel des Asop ?”. Ich gebe die 
Ksopsche Fassung zunächst im Wortlaut wieder und bitte, sie mit der ägyptischen zu ver- 
gleichen. 

„Während der Löwe schlief, lief ihm eine Maus über den Mund, er aber stand auf, 
ergriff sie und wollte sie auffressen. Sie jedoch bat ihn, sie nicht zu fressen, indem sie sagte, 
daß sie ihm, wenn er sie verschone, viele Liebesdienste erweisen werde. Der Löwe aber 
lachte und ließ sie frei. 

Es ereignete sich nun nach einiger Zeit, daß er durch die Gefälligkeit der Maus gerettet 
wurde. Als er nämlich von Jägern gefangen und mit einem Strick an einen Baum ge- 
bunden wurde, da hörte die Maus sein Stöhnen, kam herbei und nagte den Strick entzwei. 
Nachdem sie ihn befreit hatte, sprach sie: ‚Du hast mich damals ausgelacht, weil du nicht 
elanbtest, daß du von mir einen Gegendienst erhalten könntest. Nun aber wisse, daß es 
auch von Mäusen Liebesdienste gibt.“ Die Fabel zeigt, daß bei einem plötzlichen Unglück 
auch die Mächtigsten den Schwächeren nachstehen.“ 

Beim Vergleich der beiden Sageweisen wird deutlich, daß die ägyptische die ältere dar- 
stellt ?°!, Die religiös gebundene Form wird bei Asop, wo die Schlußmahnung gefehlt 
haben wird, eine platte Fabel, in vorliegender Form aber eine nahezu triviale Unter- 
weisung, die dazu die Pointe verfehlt. Die griechische Fassung ist kürzer, aber diese Kürze 
ist nicht lapidar, sondern arm. Nicht alles wird darin verständlich, so, daß der Löwe an 
den Baum gebunden wird. Die demotische Erzählung wirkt echter und ursprünglich, und 
man spürt, wie Wurzel und Mark von gesundem Boden ihren Saft aufziehen. Was in der 
ägyptischen Geschichte Schicksal und Ahnung ausmacht, das wird in der griechischen 
Handlung und Versprechen. Dort Glaube, hier abgestandene (Doppel)moral; die Binnen- 
moral nur um einen Grad sinngemäßer als die angeklebte. Bei aller volkstümlichen Philo- 
sophie der demotischen Darstellung leuchtet der Glaubenshintergrund durch; sie endet 
geradezu hoheitsvoll, fern davon, dem unbarmherzigen Menschenvolk expressis verbis 
eine Lehre auszuteilen. Klug von Natur die Maus, erfahren nun der Löwe, verschwinden 
die beiden in die Wüste. Der Vorhang fällt. Liebend bleiben unsere Gedanken bei dem 
ungleichen Paar °®*. 

Es darf der Zusammenhang, in dem die Fabel steht, nicht übersehen werden: Das Löwe- 
Maus-Erlebnis ist die Antwort auf die Kette von Fragen, die der Löwe auf seiner Wande- 
rung aufgehäuft hat. Erst mit dieser Geschichte bekommt auch die vorausgegangene Reihe 
ihren Sinn. Und daß gerade der Löwe, das Königs- und Sonnentier, nach der rechten 
Ordnung sieht, ist gewiß kein „Zufall“; wenn er unterliegt, so wird damit nur sein Werk- 
zeugcharakter in der Hand des Vergelters sichtbar. Während R. Reitzenstein, der die 
griechische Übersetzung unseres demotischen Textes gefunden hat 2% (Pap. Brit. Mus. 274), 
die Frage nach dem Ursprung noch offenläßt, scheint mir die Herkunft aus Ägypten 
unbezweifelbar. 

Freilich stammt die demotische Fassung, wie sie vorliegt, aus dem 1./2. nachchristlichen 
Jahrhundert, die griechische Übersetzung aus einer wohl etwas späteren Zeit, während 
Äsops Name sich mit dem 6. Jahrhundert v. Chr. verbindet, doch beweist nicht allein die 


200 (Halm 256 = Hsr. 155; s. auch Babrius 107). Weitere antike Belege angegeben von A. Marx, 
Griechische Märchen (1889) S. 127 (IV). 

91 Vgl. zur folgenden Gegenüberstellung das polar entgegengesetzte Urteil von A. Marx 
ebd. S. 145 f. 

92 Wie eine Fortsetzung der ägyptischen Geschichte mutet die Fabel des Babrius 82 vom 
Löwen an, der sich einer in seine Mähne verkrochenen Maus nicht erwehren kann. Dazu vgl. die 
indische Fabel Hitopadega II 4. 

23859. 05 Anm, 270. 
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redaktionelle Bemerkung unserer Handschrift 2%, daß ihr ältere Papyri vorgelegen haben, 
auch das Ostrakon ?%5 sichert die Legende als solche mindestens für die Mitte des 2. Jahr- 
tausends ?°®, Dazu scheint mir ein weiterer Beweis die Herkunft aus Ägypten zu stützen, 
nämlich das Märchen vom „Schöch El Esuda“, dem „Herrn der Löwen“ 7, 

In dieser weit ausgesponnenen und primitiven ErzählungausKordofan (imoberen Niltal), 
die L. Frobenius aufgespürt hat ?®, lebt unsere Fabel weiter. Beide Arten, den Löwen 
zu fangen, wie sie (dem wirklichen Vorgang entsprechend) ägyptisch und wie sie (ent- 
gegen der Wirklichkeit) griechisch erzählt wird, finden sich hier und beide in sinnvollem 
Zusammenhang. Auch der Eingang der demotischen Erzählung, daß der Löwe auszieht, 
den Menschen (in seiner Kraft) kennenzulernen, ist hier lebendig. Das zerrissene Fell, 
das der Löwe der demotischen Erzählung beim Panther beklagt, wird in Kordofan sogar 
zweimal als die Folge der menschlichen Schandtat angeprangert. Immerhin, auch dies 
alles könnte als Ausgestaltung der nach Ägypten übernommenen Fabel verstanden werden, 
wenn nicht ein selbständiger Zug der Kordofan-Erzählung m. M. nach eindeutig für die 
ägyptische Originalität spräche: Hier ist der Löwe eindrucksvoll gestaltet als Wacht- und 
Begleittier des Pharao und Symbol seiner Herrschaftswürde, So sprechend, daß die Er- 
zählung geradezu als Ätiologie gelten könnte, Thron- und Begleitlöwen des Pharao 
märchenhaft zu erklären. 

Mit dem Märchen von Kordofan hätten sich demnach — neben neueren Zutaten — alte 
Züge bewahrt, die wir sonst nirgends mehr finden; der nach Griechenland versprengte 
Ausschnitt wäre zu einem lehrhaften Gleichnis zugespitzt. Was Lessing in seiner Zeit 
geübt, hätte Äsop nicht anders gepflogen: den „Gebrauch (!) der Tiere in der Fabel“. 

In der Parallelgeschichte im Pantschatantra (II 1) von Elefanten und Mäusen ?% wer- 
den die Elefanten zuerst in der Grube gefangen und dann an Bäume gebunden, gerade so, 
wie man in Indien Elefanten zu fangen pflegt. Die ägyptische Erzählung wäre demnach 
sinngemäß auf Elefanten übertragen, und die verwickelte Frage nach dem Ursprung der 
indischen Erzählung #°° scheint dahingehend entschieden, daß die Duboissche Darstellung 
tatsächlich unabhängig wäre vom sanskritischen Pantschatantra. 

Was der Mythos vom Sonnenauge nebenbei lehren kann, ist die Wandelbarkeit der 
(göttlichen) Gestalt. Tefnut ist bald Löwin, bald Katze, in Nechbet-Eileithyia erscheint sie 
als Geier; verbindet sie sich mit Hathor, so nimmt sie die Gestalt eines schönen Mädchens 
an %0%a, Es bedarf also nicht des indischen Glaubens an die Seelenwanderung ®"°b oder an 
die Zauberkünste der Aphrodite, um die Verwandlungen von Tieren in Menschen oder 
umgekehrt zu erklären. Die Vielgestalt der Götter gehört zum nüchternsten Tatbestand 
der ägyptischen Religion °°%, 

Das demotische Märchen von der Schwalbe, die das Meer austrinkt, weil es seine Jungen 


29875, 0.5.4152, 

295 S,o. Anm. 185 u. Anm. 186. 

286 Fr, v, Bissing in: Forschungen und Fortschritte 25 (Berlin 1949) S. 229, hält es für möglich, 
daß des Eudoxos’ „Hundegespräche“ eine Übersetzung dieser Gespräche des Hunds(!)-kopfaffen 
mit Tefnut darstellen. 

297 Zum andern Teil der Fabel vgl. Grimm 72; dazu Bolte-Polivka IV (1930) S. 100 f. 

298 Märchen aus Kordofan (1923) S. 91 ff. 

290 Th. Benfey, Pantschatantra II, S. 208. 

300 S, Benfey ebd. I, $ 130. 

03 Vgl. in Indien: T’h. Benfey, Pantschatantra II, $.262 und in Griechenland die verwandte 
Geschichte Babrius 32; weitere Literatur 7’h. Benfey, ebd. I, $ 158 u. J. Hertel, Tantrakhyayika I 
(Leipzig 1909) S. 138 f. 

s00b So Th. Benfey ebd. I, S. 376. 

»00c 5, u.S.180 mit Anm. 348. 
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nicht gehütet hat °°, wird im Pantschatantra (I 12) unter dem Titel „Strandläufer und 
Meer (Ozean)“ erzählt ?%, und wieder wäre die Frage nach der Urheberschaft zu stellen. 
Zwar kennen wir auch aus dem Mythos vom Sonnenauge, daß zwei Tiere, die einander 
versprochen hatten, des andern Jungen zu hüten, nicht Wort halten, zwar ist auch die 
ägyptische Überlieferung die ältere, auch die Übertreibung ist Ägypten keineswegs 
fremd ?®, und die Erzählung versteht sich als der Brief eines südarabischen Fürsten an 
Pharao, also von einem Ort, wo der Umschlaghafen von Agypten nach Indien lag; den- 
noch müssen wir mit Parallelbildung rechnen, solange wir den Weg nicht nachzeichnen 
können ®%, Nicht übersehen werden sollte bei der weiteren Forschung die Stelle in 
Plutarchs Gastmahl der sieben Weisen, wonach der (ägyptische) Pharao das Meer aus- 
trinken soll 5, Die Zusammenstellung der Erzählungskette von Benfey °°® bereichert 
Spiegelberg ?”” um den Hinweis auf die Hagada °". 


2. Glieder 


Sicher auf Ägypten zurück weist dagegen der in einer Unzahl von Versionen über die 
Erde gehende „Streit zwischen Leib und Kopf“, der nicht nur für Ägypten den ältesten 
literarischen Beleg einer Fabel (?), sondern die Urfassung der Fabel „Vom Magen und 
den Gliedern“ darstellt 3”. Sie hat sich nach Ost wie nach West und bis in unsere Tage 
ausgebreitet *1° und einen Namen verschafft mit Agrippalegende ®t. An der Verwandt- 
schaft des Motivs kann kein Zweifel sein, doch da auf der Schreibtafel der 22. Dyn. ®? der 
Ausgang der Geschichte fehlt, verbietet sich ein näherer Vergleich. Der Rangstreit wird in 
Ägypten vor dem Kollegium der „Dreißig“, des höchsten Gerichtshofes, ausgetragen. 


3. Pflanzen 


Zum Schlusse widmen wir uns der Pflanzenfabel. Bei dem „Buch von der Syko- 
more und dem Moringabaum“ und seiner Abwandlung °2? dürfte es sich um die Urfassung 
einer Rangstreitfabel der Pflanzen handeln, ähnlich der babylonischen vom Wettstreit der 
Dattelpalme mit der Tamariske ®**. Im Altaramäischen finden wir sie als Streitgespräch 


20875. 0,.8,157 8. und S.1 7, 

302 T'h. Benfey, Pantschatantra II, S.87 ff.; J. Hertel, Paficatantra, S. 353, 2 u. 355, 10, sowie 
ders., Tantrakhyayıka I, S.132 f. Besonders parallel die Geschichte bei Pürnabhadra 92, 6. 

303 So M. Pieper, Das ägyptische Märchen, in: Morgenland, Heft 27 (Leipzig 1935) S. 65. Vgl. 
demgegenüber den Stier im Pap. Chester Beatty II, 9,2 ff., dessen eines Horn auf dem Westberg, 
dessen anderes Horn auf dem Ostberg liegt. Das Auge der Katze weinte „wie ein Wolkenbruch“ 
(im Mythos vom Sonnenauge), eine dichterische Übertreibung, auch wenn damit ein Naturvor- 
gang mythisch ausgesagt ist. 

30% Über die Handelsbeziehungen Ägyptens zu Arabien (Indien) s. U. Wilcken, Grundzüge 
der Papyruskunde I, S. 265; im übrigen vgl. S. 167 mit Anm. 250. 

= Zu der Schwalbe, die das Meer ausschöpfen will, vgl. Bolte in: Zeitschrift f. Volkskunde 
16, 5. 94. 

306 Pantschatantra I, $ 82. 

307 Demotische Texte auf Krügen (Leipzig 1912) S.9, Anm. 2. 

308 Bacher, Die Agada der palästin. Amoräer II, S. 423. 

3095570. SAl988. 

310 Vgl. H. Gombel, Die Fabel „Vom Magen und den Gliedern“ in der Weltliteratur (1934). 

SilaEıyıus72, 32. 

2220570790158 

2137550. 8.159 

n E. Ebeling, Die babylonische Fabel, S.6 ff., und R. H. Pfeiffer bei J. B. Pritchard, An- 
cient Near Eastern Texts relating to the Old Testament (Princeton 1950) S. 410 f. 
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zwischen Dornstrauch und Granatbaum °*5, im Alten Testament hat sie mit der Fabel 
Jonathans ihren Widerschein in der eitlen Einwilligung des Dornstrauchs in die Königs- 
herrschaft unter den Bäumen °"*; sie wird dort fortgeführt in der Fabel des Joas von dem 
elenden Schicksal des hochmütigen Dornstrauchs auf dem Libanon 1? und führt stück weise 
über die Erzählung Nathans ®!* vom Schaf des armen Mannes und das Gleichnis des 
Jesaja °!? vom Weinberg zu den Gleichnissen des Neuen Testaments. Der Wettstreit unter 
den Pflanzen spiegelt sich im Griechischen bei Asop wie im Fragment des Kallimachos mit 
dem Gespräch zwischen Lorbeer und Olbaum ®?°. Wir treffen die Fabel schließlich in dem 
mittelpersischen „Streitgespräch zwischen dem babylonischen Baum und der Ziege“ sowie 
dem zwischen Lorbeer und Malve im Nabatäischen ®*t. 

Das Hin und Her des Gewoges sei hier nicht nachgeprüft. Kallimachos (etwa 310— 238) 
weist nachdrücklich auf den Orient als Quelle ®°? hin und beruft sich auf die Lyder; indes 
dürften sie nur Mittler gewesen sein zwischen semitischer und hellenischer Fabulierkunst. 
Das Zeugnis des Babrius, der im zweiten Proömium die Fabelgattung vom Reiche des 
Ninos herleitet, hat keinen Wert im Sinne einer Urkunde. In den späteren griechischen, 
lateinischen, den rabbinischen und syrischen Bearbeitungen ist meist nur eine schale Moral 
übriggeblieben °*®, während sich die Pflanzenfabel in der armenischen Literatur besonders 
reich entfaltete ?*%, 


C. Wanderwege 


Die Frage, welchem Volk auf dem Ostwestlichen Divan die Fabeln zuerst erklungen 
sind, kommt nicht ganz herum um den Namen Äsop und seine wissenschaftlichen Inter- 
preten; denn in der allgemeinen Vorstellung gilt der, der mit seinem Mutterwitz die Ge- 
lehrsamkeit der sieben Weisen besiegte, immer noch als der Schöpfer der Fabel. 


1. Asop und seine Nachfolger 


Daß die Verbindung des hellenischen Fabelschatzes mit der Vita des Äsop rein literarisch 
zu verstehen sei, hat u.a. G. Thiele dargelegt °?’. Von dem, was sich mit seinem Namen 
verbindet, dürfen wir als gesichert und für uns einschlägig etwa folgendes herausstellen. 
Die Heimat des Äsop war auf jeden Fall im Osten, außerhalb Griechenlands. Äsop ist 
Träger nicht nur alter Fabeldichtung, sondern insbesondere auch alter Spruchweisheit. Die 


315 Aramäischer Achikar-Roman; vgl. z.B. Br. Meißner, Das Märchen vom weisen Achigar 
(Der Alte Orient, Heft 2, 1917) S. 25. 

3186 Richter 9, $ ff. In einer armenischen Parallele siegt die Dattelpalme; vgl. H. Greßmann, 
Israels Spruchweisheit (1925) S. 26. 

1772 Kön. 14,9. 

318 2 Sam. 12,1 ff. 

310 5,1 ff. 

320 Asop (Halm 385 = Hsr. 233 bzw. Halm 179b = Hsr. 239, II); auch der „Olbaum und 
Feigenbaum“ (Halm 124) ist eine ähnliche Art von Wettstreit; vgl. auch Babrius 64 sowie 
Anm. 323. 

321 Vgl. E. Ebeling, Die babylonische Fabel, S. 14 ff. 

322 frg.5. 

323 Bej den Römern setzt Verg. ecl. 5, 16 das Motiv des Rangstreits der Bäume voraus. Jgna- 
tius Diaconus 36 parallel Babrius 36. Anders gewendet bei Babrius 178, wieder anders Babrius 
64; s. auch Anm. 320. 

322 Vgl. dazu H. Diels, Orientalische Fabel in griech. Gewande, in: Internation. Wochenschrift 
IV (1910) Sp. 9981002. 

325 Die vorliterarische Fabel der Griechen, in: Neue Jahrbücher (1908) S. 377 ff. 
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ältesten Aesopica ®° sind Märchen wie Fabel, auch Anekdote; sie haben ätiologischen 
Charakter oder spielen mit dem Mythos. Keineswegs ist das Lehrhafte bewußt betont 
oder kennzeichnend, keineswegs sind sie einheitlich. Der 2. Teil des Äsopromans berichtet, 
wie der Fabulist an den Höfen von Babylon und Agypten durch Klugheit und durch 
Zauberkraft die Könige und ihre Weisen schlägt ®”". Der Pap. Golenischeff mit einem 
Fragment zum Äsoproman scheint auf Asops dunkle Hautfarbe anzuspielen. 

Die Griechen kennen seit alter Zeit die Aigyptioi lögoi °?°. Daß Erzählungen mit dem 
Krokodil 3282 ode? der Katze vom Nil herkommen, wird von niemand bestritten, doch 
gelten sie als jung. Auch die Fabeln mit dem Strauß können nur aus Ägypten, nicht etwa 
aus Indien stammen oder gar autochthon griechisch sein. Der Affe könnte seiner Heimat 
nach zwar auch nach Indien weisen, nicht aber in der besonderen Rolle, die er — als 
Richter und Schreiber ??? — spielt, denn diese Rolle leitet sich geradlinig vom ägyptischen 
Mythos her. Und schließlich kann das Indiz nicht übersehen werden, daß der in Ägypten 
als Skarabäus verehrte Kantharos auffallend häufig erscheint, und dies gerade in den 
ältesten Asopmärchen. Auch von den späteren Aesopica brauchen wir nur die Tünche der 
literarischen Überarbeitung herunterzuwaschen, um dahinter eine Schicht ursprünglicher 
Tiergeschichten freizulegen, Tiermärchen und -schwänke mit Humor, Zwiesprache und 
Ätiologie. 

Die ersten Versuche, Ägypten als die Heimat so mancher Tiergeschichte zu erweisen, 
sind bekanntlich auf heftigsten Widerstand gestoßen ®?°. Die Ägyptologie als jüngere 
Wissenschaft muß festgemauerte Gebäude der Nachbardisziplinen, in denen man unange- 
fochten zu Hause war, erst einrammen, ehe sie neue aufstellen kann. Inzwischen wurden 
jedoch einige Breschen geschlagen, so daß auch der Vorstoß der Fabel besseren Eingang 
finden dürfte. Wenn es auch zur vornehmen Aufgabe des Forschers gehört, Anwalt seines 
Gebietes zu sein, so versteht er sich darüber hinaus als Jünger der Wahrheit. Zu dieser 
Wahrheit gehört es nun einmal, daß die Griechen nicht zu den erstgeborenen Kultur- 
völkern gehören und sie vieles vorfanden, als ihre Stunde kam. Doch Originalität ist 
nicht angewiesen auf Priorität. Was ein Volk macht mit dem, was es vorfindet oder emp- 
fängt, das kennzeichnet seinen Geist, und Hellas hat es verstanden, das Vorfindliche 
original umzuschaffen. Die menschheitsgeschichtliche Leistung der Griechen: zentrale 
Schau der fluktuierenden Bewegungen, m. a. W.: Eroberung der dritten Dimension, und 
dies auf allen Gebieten menschlicher Ausdrucksweise, wird nicht tangiert vom Schatz ihrer 
Märchen. 

Das Märchen ist kein dreidimensionales Werk, wie wir oben dargelegt haben, sondern 
breitet sich in der Fläche aus. Auch die Fabel geht mit ihrer Lehre selten über eine prinzip- 
lose Kasuistik hinaus, indes die Konfliktsituation der Tragödie dasselbe leidenschaftliche 
Ringen der Griechen offenbart, das in ihrer Kunst sich äußert mit Perspektive und Funk- 
tion. Was die Griechen deshalb für das Märchen nicht getan haben, ist kein Mangel an 
ihrer eigentlichen Schöpferkraft. Das Märchen kann bei ihnen nur entstanden sein vor der 
großen Wende im 6. Jahrhundert, danach hat es höchstens unterschwellig weitergelebt. 
Zum Halbdunkel dieses Daseins würde auch gehören, daß es in der Kinderstube mitge- 
schleppt wird, von Ammen und Erziehern der Jugend erzählt, oder aber auf der Gasse 
und in der Kneipe dem Volke von fahrenden Sängern. 


326 Wie Halm 7 = Hsr. 3; 16 = Hsr. 7, 1; 218 = Hsr. 138; 211; 19; 155 = Hsr. 102. 

27” Daß diese legendäre Einkleidung eine spezifisch ägyptische darstellt, hoffe ich, an ge- 
trennter Stelle zeigen zu können. Diese orientalischen Abenteuer sind auch in der Achikarsage 
auf orientalischem Boden selbständig gestaltet. 

28 Plat. phaedr. 275 b; Theon. prog., p. 73,3 Sp. Himerius or. 20,1. 

328a So Phaedrus I, 25. 

322 Z. B. Phaedrus I, 10. Vgl. auch Anm. 357b. 

30 Vgl. den Artikel „Fabel“ von W. Hausrath in der Realencyklopädie d. kl. Altert. 
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Wie aber — so fragen wir — wäre es dabei überhaupt vermeidlich gewesen, Kinder 
und Volk mit ägyptischen Stoffen zu infizieren? Denn Neger aus dem ägyptischen Kultur- 
gebiet haben mindestens seit dem 6. Jahrhundert v.Chr. als Spaßmacher und wohl auch 
als Pädagogen gewirkt ?°%a, und was liegt näher, als daß sie die ihnen vom Nil her ver- 
trauten Geschichten verbreitet haben, die ägyptischen, die äthiopischen, die äsopischen? 
Ohne hier die Frage nach der Figur des Asop aufzuwerfen ?%, wollen wir uns allein an 
dıe Stoffe seiner Fabeln halten, und zwar nicht Fabel mit Fabel zur Deckung zu bringen 
suchen oder deren Sinngehalt vergleichen, sondern zusehen, ob sich die griechische Fabel 
etwa aus einem anderen ägyptischen Quellgebiet herleiten läßt. Dabei scheint sich zu 
zeigen — wenn ich das Ergebnis vorwegnehmen darf —, daß sich griechische Fabeln als 
säkularisierte ägyptische Mythen enthüllen. Bei einzelnen Gestalten konnten wir schon 
mehrmals darauf hinweisen. 


2. Ägyptische Mythen als Vorlage zu griechischen Fabeln 


Ein Beweis dieser Hypothese sei nun gewagt an dem viel umstrittenen Beispiel der 
Schlange, von der wir aus Griechenland (und Indien) verwandte Geschichten kennen ®?. 
Die Schlange vermag, die Gestalt des Verstorbenen in sich aufzunehmen, sie umwindet 
den Toten, um ihn zu schützen, ja, sie belebt den Toten wieder, hütet das Grab, den 
Tempel, das Haus, wird sowohl geehrt wie auch gefürchtet. — Wenn auf den Einwand 
Benfeys °*°, die griechischen Schlangenmärchen seien alle jung und nur Details einer ge- 
schlossenen Fabel, der griechische Märchenforscher antwortet, das ganze alte Märchen, das 
den griechischen wie indischen zugrunde gelegen habe, sei verloren, so darf ich fragen: Ist 
dieses alte geschlossene Märchen denn nicht die ägyptische Glaubensvorstellung von der 
Schlange? Denn alles, was als Untergrund zu den griechischen Märchen aus dem Volks- 
glauben erhoben ist, gehört zum Charakteristikum des offiziellen ägyptischen Schlangen- 
glaubens. 

Die Schlange spielt hier dieselbe zwiezüngige Rolle wie in Hellas. Der „Erdsohn“ ist 
Dämon und Gott, er ist „Herr des Lebens“, hütet Haus und Tempel, und zwar schon seit 
dem frühesten Anfang ägyptischer Kultur (4./3. Jahrtausend). Sie hilft und steht bei, stellt 
die Dauer des Lebens wie des Tempels sicher, aber sie ist auch des Menschen Feind, muß 
durch Zaubersprüche im Leben hier und drüben beschworen werden. Als Hüter umschließt 
sie mit ihrem Leib die Gestalt oder auch den Schatz, den sie bewacht ?’*, aber sie ver- 
nichtet auch die Toten und lebt von ihnen. Um sich ihrer zu erwehren, nimmt der Tote 
die magische Gestalt der Schlange an; durch die Verwandlung wird er zugleich neugeboren 
und verjüngt. In einer Nachtstunde fährt der Sonnengott durch ihren Leib, verläßt ihn 
am Morgen in jungem Leben. Dies alles sind Vorstellungen, die geradenwegs zum Tod der 
Kleopatra führen 335. Die Schlange ist auch Nährschlange und hütet Mutter und Kind °°°2. 
Als „eine, die das Schweigen liebt“, schützt sie in der Gestalt der thebanischen Bergspitze 
über dem Königsgräbertal die Nekropole. Freilich erhält sie Opfer in Schalen vorgesetzt, 
und als Gottheit trägt sie eine Krone mit Steinen. 


30a Vgl. G. H. Beardsley, The Negro in Greek and Roman Civilization (1929) S.12 ff. u. 
passim. Dabei ist 7. Jahrh. in 6. Jahrh. zu verbessern, nachdem Naukratis erst 594—89 gegründet 
wurde. 

331 S, 0. Anm. 327. 

332 Griechische Schlangenmärchen zusammengestellt von A. Marx, Griechische Märchen (1889) 
S.95 ff. Für Indien Th. Benfey, Pantschatantra II, S. 244 f. 

333 Pantschatantra I, $ 150. 

334 So z.B. im Grab Sethos’ I., um 1300 v. Chr. 

335 Vgl. dazu W. Spiegelberg, Agyptol. Mitt., in: Sitzungsbericht d. Bayer. Ak. d. Wiss. (Mün- 
chen 1925) $.3 ft. 

3354 Vgl. dazu H. Bonnet, Reallexikon (Berlin 1952) s. v. Schlange u. Thermuthis. 
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Nun darf eingewendet werden, daß auch die Griechen einen Schlangenglauben hatten, 
aber wenn ich recht sehe, handelt es sich hier nicht um den offiziellen Glauben, vielmehr 
um Volksanschauung und Aberglauben, der nur recht indirekt erschlossen werden kann. 
Die wohl ältestbezeugte der erhaltenen Schlangenerzählungen spielt dazu in Ägypten *°®, 
und Kleomenes, dessen Leichnam die Schlange schützend umwindet, wird in Alexandria, 
auf ägyptischem Boden, ans Kreuz geschlagen. 

Die von Benfey geforderte Fabel haben wir in Ägypten zwar nicht, aber dies gerade ist 
meine Vermutung, daß das, was in Ägypten Glaube war, in Griechenland zum Aberglauben 
und zum Märchen wurde. Und dem griechischen Märchen haftet noch in hohem Maße die 
Vorstellung des Mythos an ®”. Wirklich: Die mühsam zusammengelesenen Späne griechi- 
scher Schlangenvorstellung können ausnahmslos dem kräftigen Baum ägyptischen Schlan- 
genglaubens eingepaßt werden. Dazu ist zu bemerken, daß die religiösen Vorstellungen 
nicht so allgemein und aus der Natur des Tieres heraus selbstverständlich sind, als daß 
sie sich sozusagen von selbst überall, wo die Schlange haust, ergäben. Es sind hier schon 
sehr bestimmte Vorstellungen am Werk, deren Übereinstimmung in Ägypten und 
Griechenland nur durch Beeinflussung oder aber durch eine gemeinsame alte Wurzel er- 
klärt werden kann. Was den Wunderstein im Kopf der griechischen Schlange betrifft, so 
könnte er ein Kronenstein der ägyptischen Schlangengottheit sein. 

Ohne daß ich dies Thema erschöpfen kann, darf ich mich einem weiteren Beispiel zu- 
wenden: dem Esel. Von ihm weiß das griechische Märchen Sonderbares zu sagen. Er 
ist, kurz gekennzeichnet, ein roher Kerl, tölpelhaft und sofort, wenn er ein Mädchen sieht, 
verliebt; seine Zeugungskraft spielt eine große Rolle, er ist ein starkes Tier und wird 
dank seiner Dummheit geprellt. Daneben ist viel die Rede von seiner Stimme, er glaubt 
auch, sich aufs Singen zu verstehen bzw. aufs Musizieren. Recht ähnlich treffen wir ihn 
in Indien 37a, 

Diese ebenso auffallenden wie durchgängigen Merkmale finden wir nun ebenso, und 
zwar alle vereinigt, in der Gestalt des ägyptischen Gottes Seth. Dieser Gott, anfänglich 
mit einem zoologisch noch immer nicht bestimmten Tierkopf dargestellt, erhält seit dem 
Mittleren Reich (um 2000 v. Chr.) Gestalt oder Kopf eines Esels, bezeichnenderweise im- 
mer dann, wenn er die Rolle des gedemütigten und gestraften Bösen spielt. Denn dieser 
Seth, der Rote, in der Wüste beheimatet, gerät früh in Verachtung und wird schließlich 
ganz verfemt. Er ist „groß an Krafl“, seine Kraft trägt er aus im Kampf; er ist der Herr 
der Finsternis, der Stürme und des Unwetters, im Gewittersturm hört man sein Gebrüll 38, 
Als Gott der Barbaren und des Auslandes wird er besonders verhaßt, als das Ausland in 
der Spätzeit über Ägypten hereinbricht. — Seine Verbindung mit dem Unheil macht ihn 
auch zum gewalttätigen Thronprätendenten, der den rechtmäßigen Erben, Horus, ver- 
folgt. In diesem Kampf beweist sich der Unhold als sehr begehrlich, aber der Lüstling 
wird betrogen. Der als junges Mädchen verzauberten Isis stellt er ebenfalls nach, doch 
vergeblich, er trägt nur Spott und Schande davon 3°®, 

„Allenthalben spielt Seth ... die teils verächtliche, teils komische Rolle eines tölpel- 
haften Kraftmenschen, der auf seine Stärke pocht und in seiner Begehrlichkeit und Tor- 
heit doch immer wieder selbst übertölpelt wird. So also sah das Volk schon im MR 
(um 2000 v. Chr.) den Seth.“ ®%° Seine bildlichen Darstellungen werden später getilgt oder 
überarbeitet, in den Ritualien wird seine Figur gefesselt und getreten, zerstochen und 


336 Plinius X, 208. 

337 Vgl. A. Marx, op. cit. Anm. 332, S. 92. 

337a Vgl. Anm. 274d. 

338 Schon im Alten Reich. 

»®® Vgl. J. Spiegel, Die Erzählung vom Streite des Horus und Seth (Glückstadt 1937). 
340 So HM. Bonnet, Reallexikon, S. 711. 
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verbrannt und noch im Feuer bespien; selbst das Instrument, dessen Ton an sein Gebrüll 
erinnert, die Trompete, wird verpönt°%, Ohne daß ich die Einzelheiten hier ausführe 
und den Märchenmotiven Zug um Zug altägyptische Wendungen zu Seth unterlege, wird 
man sich den Beziehungen nicht verschließen können °%?, die bis zu Apuleius wirksam ge- 
wesen sein dürften ®*?a, Dem griechischen Volke wurde der eselsgestaltige Seth selbstver- 
ständlich zum Esel ®*, und seine Geschichten wurden die des Eseltieres. Sie müssen, wenn 
wir keine Wurzelverwandtschaft annehmen, schor früh aus Agypten eingesickert sein, 
denn bereits Homer vergleicht den Ajax mit einem Esel. 

In Ägypten selbst kennen wir wiederum keine entsprechenden Eselsgeschichten, nur 
die obszönen Figürchen und den musizierenden Esel (M 5a), aber dieser hat gewiß nichts 
zu tun mit dem mythischen „Donnerer“ 3%, oder wenn ja, so ist hier ein Märchentier in 
den Mythos erhoben worden. 

Daß der Löwe, im griechischen Märchen (wie überdies auch in Indien) der König 
der Tiere, diesen Charakter vom Agyptischen übernommen habe, wird abgetan mit dem 
Hinweis darauf, daß diese Rolle von der Natur abgelesen werden und für Hellas wohl 
schon für die Zeit der mykenischen Wachlöwen gelten dürfe. Gut, in Ägypten gibt es 
beides: den Wachlöwen am Eingang des Tempels (seit der 1. Dyn., Anf. 3. Jahrtausend) 
und den Löwen als Tier des Pharao, als sein Symbol. König und Löwe sind sogar aus- 
gesprochenermaßen identifiziert **. Die Königssymbolik geht bis in die Vorgeschichte 
zurück (4./3. Jahrtausend). 

Aber auch was den griechischen Naturhistorikern alsParadoxon erscheint, daß der Löwe 
gezähmt werden und mit dem Menschen zusammenleben könne, was demnach von Grie- 
chen nicht beobachtet wurde, das auch ist für Agypten gut bezeugt: Der Pharao hatte 
einen Kriegslöwen, der ihm zur Seite mit auf die Jagd und in den Kampf zog °*®. Dieses 
friedliche Beieinander mag dem Androklostyp der griechischen Löwenmärchen — wo also 
der Löwe nicht Königstier, sondern geliebter Kamerad ist — seinen Stoff geboten 
haben. Da der Königslöwe zur Königssymbolik und nicht zum Mythos gehört, ist es 
durchaus in der Ordnung, wenn wir den Löwen als Vergegenständlichung eines poetischen 
Gedankens im demotischen Papyrus von Leiden auch in Ägypten als König seines Reiches 
antreffen ®*7, 

Was hier angedeutet wurde, wäre nicht nur ausführlicher zu begründen, sondern könnte 
auch ausgedehnt werden auf manch anderes hervortretendes Märchentier, wie den Schakal 
bzw. Fuchs, den Affen oder den Adler, besonders in seiner Verbindung mit der Schlange. 

Was die wenigen Hinweise anregen wollten, war lediglich, eine Anzahl griechischer 
Märchen auf ihre Eigenschaft als abgesunkene Mythen Ägyptens hin zu prüfen. Dem Ein- 


341 Vgl, Aelian de nat. an. X. 28 und Ps.-Plut. sept. sap. conv. 5. 

322 Beachtlich ist etwa das so ausführlich geschilderte und den Gang der Handlung wendende 
Gewitter bei Phaedrus V], 14. 

22a Es gibt in Ägypten Sethmenschen. — Zur Apulejusgeschichte sei hingewiesen auch auf 
1001 Nacht (Weil 1866, IV, S. 341 f.), Streiche des Ägypters Ali, der, in einen Esel verwandelt 
und gekauft, um Wasser zu tragen, die Frau seines Herrn anfällt und küßt. „Das ist ein Teufel 
in Eselsgestalt“, erklärt sie. Zur phallischen Natur des Esels im Alten Ägypten vgl. E. Brunner- 
Traut, Bildostraka, S. 60, Abb. 17. Eine solche Darstellung ist um so auffallender, als das Nil- 
land sich durch besondere Keuschheit aus seiner Umwelt heraushebt. Was Aly, N. Jahrbuch 
1925, S. 210, über die Sinnlichkeit Ägyptens sagt, gilt ausschließlich für die späte Zeit des Ver- 
falls. 

313 Religiös haben ihn die Griechen mit Typhon gleichgesetzt. 

324 Ve]. auch S. 170 mit Anm. 274d u. e. 

345 Auch in 1001 Nacht heißt König Schaman „Löwe“. 

3216 5, W. Wreszinski, Löwenjagd im Alten Ägypten, in: Morgenland, Heft 23 (Leipzig 1932) 
S.6 u. U. Schweitzer, Löwe und Sphinx, S. 51 f. Außerdem vgl. hier Anm. 298. 

347 S, Anm. 199 u. 290. 
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wand, daß die angeführten Märchenzüge ebenso aus dem griechischen Glauben entwickelt 
werden könnten, möchte ich entgegenhalten, daß das nicht nur die Frage der Wanderung 
zu einer von Mythe zu Mythe verschieben würde, sondern vor allem, daß lebendiger, im 
Mythos geäußerter Glaube kaum gleichzeitig am gleichen Orte Märchenvorstellung sein 
kann, Der Glaube muß zumindest abgestanden sein, nicht mehr scharf profiliert. Märchen, 
die mit noch geglaubtem Mythos verhaftet sind, lassen Gott Gott sein. Die besagten 
griechischen Tiermärchen aber sind keine Göttergeschichten, sondern wie Transparente 
zum altägyptischen Mythos, es sei anders: zu einem vorhellenischen Mythos, der dann 
wurzelverwandt wäre mit dem altägyptischen. Für Analogiebildung scheinen mir die 


Parallelen zu eng. 


3. Ausläufer ägyptischen Kulturgutes in Hellas 


Dem Agyptologen wird bang bei der Unmenge von Bezügen, die er sieht, wenn er erst 
einmal diese Stellung bezogen hat °*°. Daß dessenungeachtet Griechenland seine eigenen 
Märchen gehabt hat, bleibt davon unberührt, wenn auch mit wachsender Forschung mehr 
und mehr Ausläufer altägyptischen Kulturgutes in Hellas aufgespürt werden. Um 
Beispiele nur aus der Literatur zu nennen °*, sei erinnert an die „Totenpässe“, die sich 
aus der altägyptischen Totenliteratur herleiten °°°, an die Literatur der Traumdeutung °5"a, 
an die großenteils auf ägyptische Originale zurückgehenden Isishymnen ®°*, an die Töpfer- 
orakel, die griechische Form der ägyptischen Totenrituale, oder etwa die griechischen 
Zaubertexte, die auf ägyptischem Boden entstanden sind °°?, 

Agyptischer Einfluß hat von jeher auf Hellas eingewirkt, schon im 3. Jahrtausend 
gingen zwischen Kreta und Ägypten die Beziehungen hin und her, und nach dem Unter- 
gang der kretischen Meerherrschaft öffneten sich die griechischen Küsten fremdem Handel. 
Während der Kriege der Nordvölker gegen Ägypten und seit dem 9. Jahrhundert an der 
kleinasiatischen Küste und auch, wo die Phöniker hingelangten, standen die antiken Völ- 
ker mit dem Vorderen Orient in Verbindung und tauschten sich geistig mit ihm aus, 
mehr als es literarischen Niederschlag gefunden hat. Seit dem 8. Jahrhundert bestand zwi- 
schen dem griechischen Osten und den vorderasiatischen Völkern sogar eine enge Lebens- 
gemeinschaft und damit auch Berührung mit Ägypten. 

Ägyptische Bildkunst wie Architektur haben die Ionier angeregt, Schrift und Kalender 
sind auf Umwegen aus Ägypten nach Griechenland gekommen, vielerlei Literaturimpulse 
von dort ausgegangen ®’® — warum sollte ausgerechnet das Flüssigste von allem, das 


348 Die Herleitung aus dem Glauben Indiens ist zumindest der zeitlichen Verhältnisse wegen 
sehr viel unwahrscheinlicher. Mit noch lebendigem Mythos verhaftete Märchen lassen Gott Gott 
sein (Zeus, RE ...). — Nur unter der Voraussetzung, daß der ägyptische Mythos sich in anderen 
Ländern zum Märchen gewandelt hätte, kann das 0.$. 173 über den Gestaltenwandel Gesagte 
verstanden werden. 

34° Für die Ausstrahlung der Kunst in die Ägäis seit dem Mittleren Reich (um 2000) vgl. 
F. W. von Bissing, Der Anteil der ägyptischen Kunst am Kunstleben der Völker, Festrede 
Münc. Akad. 1912. — Außerdem für die Kulturgeschichte Fr. Zucker, Athen und Agypten 
bis zum Beginn der hellenistischen Zeit, in: Aus Antike und Orient, Festschrift W. Schubart 
(Berlin 1950) S. 146 fl. 

#50 $, Morenz, Ägypten und altorphische Kosmogonie, Schubart-Festschrift, S. 65 f. 

350a A.Volten, Demotische Traumdeutung, Analecta Aegyptiaca III (Kopenhagen 1942) S.69 ff. 

»51 R. Harder, Harpokrates von Chalkis und die memphitische Isispropaganda, in: Abh. 
Berl. Akad. 1943, bes. S. 18 ff. 

952 Vgl. K. Preisendanz, Papyri Graecae magicae (1928 und 1931). — Zum ganzen s. $. Mo- 
Ben: Se ägyptische Literatur und die Umwelt im Handbuch der Orientalistik I, 2 (Leiden 1952) 

.194 fl. 

353 Vgl. Anm. 258, 
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Märchen, keine Rinnsale gefunden haben, um dort einzusickern? Schließlich lebten ge- 
nügend griechische Söldner und Kaufleute in Ägypten, um Volksgut aufnehmen zu 
können. 

Schon Archilochos (650) scheint ägyptische Themen entlehnt zu haben, ebenso konnte 
Eudoxos von Knidos (360) als Verarbeiter altägyptischen Fabelgutes namhaft gemacht 
werden, ja vielleicht ist er es, der die ägyptische Tefnutlegende ins Griechische über- 
tragen hat °”%, 

Das Märchen und seine Nachkömmlinge, sie steigen und sinken, aber sie wandern auch 
über die völkischen Grenzen. Das alte Ionien scheint ein Sammelbecken gewesen zu sein, 
in das viele Geschichten eingemündet sind. Und Ägypten hatte viele Geschichten. 

Und Ägypten hatte nicht nur Geschichten und hatte den Mythos, Agypten hatte vor- 
zugsweise auch die Spruchweisheit. Die Spruchweisheit, in die eine Fabel einmünden kann, 
die aber häufig auch zum Erreger einer Fabel wird. Wie die ägyptische Weisheit im Alten 
Testament nicht nur als gnomische Literatur erhalten blieb, sondern sich im Munde 
Salomos offenkundig didaktisch entfaltete ?5%%2 zu Geschichten von der Zeder oder dem 
Fisch, so auch mag sie in Griechenland Fabeln ausgelöst haben. Aiso auch die altägyp- 
tische Lehrdichtung wäre auf Samenkörner zu griechischen Fabeln hin durchzusieben. Ein 
Beispiel dazu mag hier folgen. 

In den Lehren des Anch-Scheschonki, deren Komposition ins 10. bis 4., wahrscheinlich 
aber ins 5. vorchristliche Jahrhundert datiert, lesen wir den Merkspruch: „Lauf nicht weg, 
wenn du geschlagen worden bist, falls deine Strafe nicht verdoppelt werden soll.“ °*b 
Dieselbe Sentenz ist ausgebreitet in der Fabel des Phaedrus A 18 „Aesopus et seruus pro- 
fugus“. Dem Sklaven, der zuviel Schläge bekommen hat (und zuwenig Nahrung und der 
auch sonst schlecht behandelt wurde, obwohl er sich nichts vorzuwerfen hatte) und des- 
wegen seinem Herrn davongelaufen ist, sagt Äsop: 


„Ergo“ inquit „andi: cum mali nil feceris, 
haec experiris, ut refers, incommoda; 

quid si peccaris? quae te passurum putas?“ 
Tali consilio est a fuga deterritus. 


Wie die ägyptischen Märchen von Griechenland aus, von Indien und Vorderasien ihren 
Weg fanden in die Bibel, in Tausendundeine Nacht und unsere Bücher der Kinderstube, 
ist grundsätzlich bekannt und braucht hier nicht wiederholt zu werden. Was das Ver- 
hältnis Griechenland-Indien angeht, so ist es viel diskutiert und steht hier außer Debatte, 
zumal ich mich als einen verstehe, der da wie dort in fremden Gärten spazieren- 
geht. Sich für multilaterale Wanderungen offenzuhalten, selbst wo mehrere Ursprungs- 
zentren möglich sind, wird sich immer empfehlen ®°%*, Das direkte Verhältnis Agypten- 
Indien ist noch wenig untersucht ?*d, 

Haben wir die Fäden auch nur an einigen Beispielen verfolgen können, sind sie auch 
dünn, oftmals abgerissen oder verworren, eines glauben wir gezeigt zu haben: daß Agyp- 
ten ein Füllhorn ist, das munter ausschüttete. Ganze Teppiche, wie es scheint, aus denen 
Fäden gezupft wurden zum Weben neuer Stoffe. Nicht nur Märchen und Fabeln, auch 


354 Vgl. S. Morenz, Ägyptische Tierkriege und die Batrachomyomacie, in: Festschrift 
B. Schweitzer, und W. F. von Bissing, Eudoxos von Knidos, in: Forschungen und Fortschritte 25 
(Berlin 1949) S. 225 ff. Beachte auch seine Bemerkung daselbst S. 228 zu Aristophanes’ „Frieden“ 
und „Wespen“. 

3521 Vgl. dazu A. Alt, Die Weisheit Salomos, in: Theol. Lit.-Ztg. 76 (Leipzig 1951) Sp. 139 
bis 144 = Kl. Schr. II (1953) $S. 90—99. 

s53b Catalogue of Demot. Pap. Brit. Mus. II, I, Kol. 7, 12 (Pap. Brit. Mus. 10 508). 

ssac Vgl. O. Weinreich, Zwei Epigramme des Nikarchos, in: Demosieumata hetaireias Make- 
donikon spoudon (1953) $. 724 f. 

352d S. o. Anm. 250. 
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seine übrigen Literaturgattungen haben sich segensreich über die Erde verbreitet. Zu dieser 
Behauptung noch einige Beispiele, denn sie unterstützen die Wahrscheinlichkeit, daß auch 
die Tiergeschichte ihren Weg über Ägyptens Grenze nahm °®°. 


Anhang: StrahlkraftAÄgyptensam Beispielanderer Literatur 


Vom „Schiffbrüchigen“, dem „Verwunschenen Prinzen“ wie der „Hirtengeschichte“ 
sind eine ganze Reihe von Motiven fruchtbar geworden; vom „Märchen des Pap. Westcar“ 
se! nur hervorgehoben, daß wir die Geburtslegende Christi, wohl einschließlich des 
Herodes-Motivs, dort vorgebildet finden, und die Zaubergeschichten, die besonders in der 
orientalischen Literatur so reich erblühen, hier ihren Anfang nehmen; die List des Troja- 
nischen Pferdes bringt in anderer Form die Sage von Joppes Einnahme. „Wahrheit und 
Lüge“ ist in Hunderten von Fassungen über die Welt gesprüht, und die „Geschichte von 
den zwei Brüdern“ hat nicht weniger Samen gestreut ?°°”a, „Das Schatzhaus des Rhamp- 
sinit“ lebt nicht nur im Russischen und Irischen, sondern auch in Alta Sylvas Sammlung 
lateinischer Predigtmärlein und nicht zuletzt im heutigen Ägypten fast unverändert 
fort ®5®, Daß Mäuse die Bogensehnen der feindlichen Assyrer zernagt haben, geschah in 
einer Parallelgeschichte von Turkestan und abgewandelt bei Homer ?°%a, Der Stern von 
Märchen, der sich um den Prinzen Seton Chaemwese kristallisiert 7, strahlt bis in „Die 
Kristallkugel“ der Brüder Grimm und bricht sein Licht in der „Geschichte vom reichen 
Mann und dem armen Lazarus“. Dantes Höllenwanderung ist dort vorausgenommen 
sowie manche Geschichte, die auf den christlichen Mythos hindeutet. Selbst Meister Goethe 
wurde, ohne daß er es wußte, von Ägypten befruchtet, als er seinen „Zauberlehrling“* 
schrieb ?57a, Der in einen Affen verwandelte Bettelmönch („Der Lastenträger und die drei 
Damen von Bagdad“ in Tausendundeiner Nacht), der sich durch seine besonders schöne 
Schrift hervortut, ist von dem affengestaltigen Schreibergott Thoth angeregt °??b. 

Die Zahl der Motive, auch soweit sie nicht auf die jüngere Literatur der Welt einge- 
wirkt haben sollten, aber eben-doch in Ägypten schon verarbeitet sind (vgl. Schlaraffen- 
land im Schiffbrüchigen; Wasserspalten im Westcar [Rotes Meer] oder Pygmalion ebenda 
[Wachskrokodil]; Verkehr mit Toten [Isis] oder Würgung der Schlange durch das Kind 
[Horus]), ist ungeheuer groß, und jeder neue Fund (so Wahrheit und Lüge) ist von nahezu 
epochemachender Erhellung auf ganze Gattungen von Märchengebilden. 


355 5, zu diesem Thema im übrigen M. Pieper, op. cit. Anm. 303. Außerdem Fr. von der Leyen, 
op. cit. Anm. 120, I, S.121 ff.; S. Morenz in: Handbuch der Orientalistik (Leiden 1952) I, 2, 
5.194 ff. (Ägyptologie, Literatur); R. J. Williams, Ancient Egyptian Folk Tales in: Toronto 
Quarterly, Canada, 27 (Toronto 1958) S.257 ff. sowie T. E. Peet, A Compar. Study of the 
Literatures of Egypt, Palestine, and Mesopotamia (London 1931). 

355a Vgl. Anm. 119. 

356 Vgl. auch M. Pieper, Das Schatzhaus des Rhampsinit bei Shakespeare, in: ZAS 68 (1932) 
S.70f. Von Herodot ist das Märchen schon einmal durch Eugamon von Kyren in die griechische 
Literatur eingewandert unter den Namen Trophonios und Agamedes. 

356a Indes ist dies Motiv offenbar zu naheliegend; vgl. Der Hase mit den Schuhen, Tierge- 
schichten der Iraku (Ostafrikas) (Eisenach u. Kassel 1958) S. 54. 

357 Vgl. dazu auch M. Pieper in: ZAS 67 (1931) S. 71 ff. 

3572 Ihm vermittelt durch Lucians „Lügenfreund“. Zur Erklärung M. Piepers ebd. S.74, daß 
der Alte, der auf Krokodilen reite, an Horus auf den Krokodilen erinnere, sei bemerkt, daß diese 
Spätzeitplastiken Horus als Bezwinger des Unheils darstellen und nicht herangezogen werden 
dürfen. Dagegen kennen wir das Krokodil als (rettendes) Reittier bei Menes und im Verwunsche- 
nen Prinzen wie auch für Osiris. 

35”b Zur Alraunwurzel vgl. Lehrs, Qu. ep., S.26. Plin. n.h. XXX, 18. 
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Aber auch außerhalb der Märchen und Sagen hat sich Ägyptens Literatur als zeugungs- 
kräftig erwiesen: So ist sie von besonderer Bedeutung für das Alte Testament. Die 
Chokma durchziehen ägyptische Einflüsse; nicht ist es griechische Sentenzdichtung, die auf 
dıe Weisheit Israels eingewirkt hat. Dabei erstaunen wir, wie der ägyptische Stoff in den 
israelischen eingefügt ist, nämlich so, daß er ohne die Quellenvorlage gar nicht als Ein- 
sprengsel empfunden und entdeckt worden wäre °%#, Die Gedichte des Hohenliedes ver- 
wenden Bilder der altägyptischen Liebespoesie 5%, das Buch des Hiob ist kaum denkbar 
ohne die ägyptische Auseinandersetzungsliteratur; die Harfnerlieder des Alten Agypten 
leuchten im Predigerbuche wieder auf ?°, israelitische Prophetie, Psalmen °% bieten wei- 
tere Motiv-°®? wie Formparallelen °®. Unsere oben behandelte Tefnutlegende ist voll 
von wörtlichen Parallelen zum Neuen Testament. 

Wenn O.Weinreich ®“* keinen Anhalt sieht, die Metamorphosen des Apuleius (Der 
goldene Esel) aus vorgriechischen Vorlagen herzuleiten, so können wir uns jedoch nicht 
verschließen, daß zumindest eine Reihe von Motiven in ägyptischem Gedankengut zu 
Hause waren °®, Neuerdings versucht A. Hermann, sogar die literarische Gattung des 
Eselromans in Ägypten zu beheimaten °%, Für „Amor und Psyche“ ist die Bahn für die 
weitere Forschung wohl endgültig vom Vorurteil griechischer Priorität frei gemacht. Die 
Streitfrage, ob der Achigarroman griechischen oder orientalischen Ursprungs sei, ist zu- 
gunsten des Orients entschieden, wenn auch der weitere Weg noch keineswegs gesichert 
ist. Daß er von Persien zu der jüdischen Gemeinde in Südägypten wie nach Palästina 
(Tobit) und Griechenland (Asoptradition) gewandert sei, bleibt eine Möglichkeit, aber 
auch Ägypten läßt sich als Heimat nicht ausschließen ®%7, 

Mit dieser Skizze sei die Frage der Einflußnahme Ägyptens auf die Literatur der Welt 
beendet, und wir fassen mit dem Blick auf den geistigen Ort unsere Ergebnisse zusammen. 


Schluß: Geistiger Ortund Ergebnis 


Aus der älteren Geschichte Ägyptens gibt es zu unserem Thema nur Bilder und Bild- 
gegenstände, fast ausnahmslos niederer Kunst. Die Bilder scheinen zu Tiergeschichten zu 
gehören, zu Scherzmärchen aus der verkehrten Welt, zu ätiologischen, possenhaften oder 
auch einfachen Geschichten erzählenden Inhaltes, ja zu solchen epischen Charakters. Durch 
Tonversetzung mögen sie hinübergeführt haben zur Fabel, ganz entsprechend der auch 
in der übrigen Literatur mehr und mehr bewußten Formulierung der sittlichen Gehalte. 

Die schriftliche Überlieferung beschränkt sich auf die Glieder- und Pflanzenfabeln des 
Neuen Reiches und der Tiergeschichten demotischer Papyri. Daß diese letzten in Ägypten 


358 Vgl, Baumgartner, Israelit. und altorient. Weisheit (Tübingen 1933). Dazu A. Gese, Lehre 
und Wirklichkeit in der alten Weisheit (Tübingen 1958). 

350 Vgl. A. Jeremias, Das AT im Lichte des Alten Orients (Leipzig 1930) S. 670. O. Eißfeldt, 
Einleitung in das AT, 2. Aufl. (Tübingen 1956) S. 601. at 

360 Vgl. P. Humbert, Recherches sur les sources &gypt. de la litt£rature sapientiale d’Israel 
(1929) u.a. 

se1 FH, Gunkel, Kgypt. Danklieder (1913) S. 141 ff. 

se2 H. Brunner in: Vetus Testamentum 8 (Leiden 1958) S. 426 f. 

363 S, auch S. Morenz, Eilebeute, in: Theol. Lit.-Ztg. 74 (Leipzig 1949) Sp. 697 ff. 

564 Fabel, Aretalogie, Novelle: Sitzungsber. d. Heidelb. Akad. d. Wiss. (Heidelberg 1931). 

365 Vgl. dazu 178 f. 

368 Sinuhe — ein ägypt. Schelmenroman? in: OLZ 1953, Sp. 101 ff. Allerdings bedarf seine 
These einer Konfrontierung mit Weinreichs Analyse. 

367 S, dazu auch von der Leyen, op. cit. Anm. 120, S. 146 f. 
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selbst entstanden sind, ist, wenn auch nicht für alle, gesichert, aber sie stellen eine Spät- 
form dar. So ist die Personifizierung der ausgleichenden Gerechtigkeit typisch für jene 
späte religiöse Haltung, der auch die immanente Lehrhaftigkeit entspricht. Die ältere 
Fassung muß elementarer und reiner gelautet haben. Die Nähe zu Mythos und ander- 
seits zur Fabel ist bei den demotisch überlieferten Geschichten verschieden: Der Hinter- 
grund des Mythos wird bei der Katze-Geier-Geschichte sichtbar, auch die Löwe-Maus- 
Erzählung spielt vor dem Antlitz des Sonnengottes. Ihre Mahnung gilt der Sonnenkatze 
und darf auch den Hörer angehen; aber die Mahnung für das Volk war nicht ihr Antrieb. 
Die Schwalbe, die das Meer austrinkt, könnte ätiologisch konzipiert sein, aber auch sie ist 
mythologisch gebunden, während in das Gespräch zwischen Seh- und Hörvogel die Philo- 
sophie der Priester eingedrungen ist. Die übrigen, hier nur angedeuteten Stoffe des demo- 
tischen Papyrus sind reine Tiergeschichten; mit ihrem Lehrgehalt, der aber nur verborgen 
schlummert, fabelträchtig. 

Glieder- und Pflanzenfabeln sind sämtlich Rangstreitfabeln. Ein rechtes, ebenfalls philo- 
sophisch verarbeitetes Märchen ist die Einleitung zur Löwe-Maus-Geschichte; jedoch nicht 
von der Art, daß die Grenze zwischen Mensch und Tier verwischt wäre; vielmehr lebt es 
gerade von der Auseinandersetzung mit der Andersartigkeit des Wesens Mensch. 

Damit ergäbe sich der nüchterne Bestand, daß neben dem Tiergespräch die Tier- 
humoreske, der Schwank, steht, mit dem Tierkrieg die Weite einer dramatischen Hand- 
lung; daß die Form der Lehrfabel sich mit zunehmender Rationalisierung daraus ent- 
wickelt, aber ein politisches Streitgedicht nirgends nachweisbar ist ?%. Daß Tiergeschichten 
in die Kurzfassung epilogischer Sprichwörter, Sentenzen oder Witze gemündet sind, dür- 
fen wir vermuten, ohne daß wir sie aufzeigen könnten. 

Der Rangstreit gehört zu den ältesten überlieferten Dokumenten. Die Ätiologie, die — 
zumindest in späteren Versionen — auch beim Tierkrieg einen erheblichen Anteil haben 
wird, bildet bei allen Völkern das spaßhaft-heitere Gegenstück populärer Zoologie zur 
ernsten mythischen Schau, ist doch das Erklärungsbedürfnis „ein machtvoller Seelentrieb 
in jedem Menschen“. Hervorstechende Merkmale der Natur werden märchenhaft begrün- 
det, oder, wie es die Brüder Grimm viel schöner sagen, es „sammelt sich um alles mensch- 
lichen Sinnen Ungewöhnliche ein Dufl von Sage und Lied“. 

Und doch sind selbst späte Neubildungen nur denkbar auf dem Grunde der kreatür- 
lichen Verwandtschaft zwischen Mensch und Tier, wie er in der Religion Tiergötter her- 
vorgetrieben hat und in der Prähistorie Ägyptens das Märchen °%. Wenn wir sagen, daß 
darin das Märchentier anthropomorphosiert sei, so dient diese Vokabel zwar der Ver- 
ständigung, ohne daß sie aber das Wesen trifft. Denn die wunderbaren Geschichten von 
den Tieren werden vom primitiven Menschen geglaubt ebenso wie die späteren Mythen 
mit Göttergestalten. Auch aus dieser Frühphase, in der es noch keine Mythen gab ’"°, 
kennen wir aus Ägypten ein sicher echtes Tiermärchen ®”1, Als dann der Glaube an diese 
Märchen nicht mehr lebendig war, mögen die gleichen Geschichten als märchenhafte Fabu- 
lei tradiert worden sein und zu Tiermärchen den Anstoß gegeben haben, die der freien 
und unschuldigen Lust an der Poesie entsprangen. 

Auf den ältesten Schminktafeln aber sind die Seinsbereiche nicht voneinander getrennt, 
Standarten agieren mit menschlichen Armen, der König ist ein Leu — wird nicht durch 
ihn symbolisiert —, der Falke handelt als Gott. In diesen glaubensgesättigten Märchen 
spiegelt sich die älteste uns faßbare Stufe der Religion und Weltbetrachtung. Die Gemein- 


#88 Von Karikaturen (so A. Wiedemann, Das alte Ägypten [Heidelberg 1920] S. 38, Anm. 2) 
kann keine Rede sein. 

SEIT FORST IT: 

970 S. Schott, Mythe u. Mythenbildung. Untersuchungen z. Gesch. u. Altertumskunde Agyptens 
XV (Leipzig 1945). 

37417540.D4146: 
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Affe oder Hund schlürft in einer Laube Wein mit einem Saugrohr. Ostrakon aus D£r el-Medine. 


Die „Bremer Stadtmusikanten“. Papyrus in Turin. 


Fuchs flötet einem Ziegenböckchen zum Tanz. Ostrakon aus D£r el-Medine. 


Nilpferd in der Baumkrone sammelt Feigen in eine Tasche, während ein Rabe auf der Leiter zum 
Baum hinaufsteigt. Papyrus in Turin. 


Unter der Aufsicht eines Mäuserichters verprügelt ein Katzenbüttel einen um Gnade flehenden 
Nubier. Ostrakon in Chicago. 


Der Bote Thoth in Affengestalt holt die Sonnenkatze Tefnut aus dem Süden heim nach Ägypten 
und erzählt ihr unterwegs Tiergeschichten. Ostrakon in Berlin. 


Altägyptische Tiergeschichte und Fabel. Gestalt und Strahlkrafl 


samkeit von Mensch und Tier und allen Wesen ist lebendig und dieselbe, die die Tiere 
zu Gevattern und Schwägern macht. Im Mythos vom Sonnenauge gehen die Geschichten 
und Fabeln von Gott zu Gott, und die mythische Rahmengeschichte unterscheidet sich von 
den Binnenerzählungen nur durch den anderen geistigen Raum, in dem sie spielt, nicht 
in der Form. 

Die Märchen sind nicht nur zäh an Leben, flüchtig im Wandern, sie treiben auch ge- 
waltig aus zu immer neuen Daseinsformen. 

Sie waren Volksgut, waren Volksbelustigung, Volksphilosophie; sie nährten die kind- 
liche Phantasie, wie die Spielzeuge verraten, sie machten mit ihrer Eulenspiegelei aber 
auch die Erwachsenen lachen. Daß der große Bilderbogen, der Märchenpapyrus aus Turin, 
neben dem obszönen steht, auf ein und demselben Blatt, zeigt, in welche Sphäre diese 
Geschichten gehören ... Dem „ersten Witzblatt der Welt“ aus Babylonien ist dieses 
„Bunte Allerlei“ aus Ägypten an die Seite zu stellen. Zur Aretalogie, den volkstümlichen 
Kurzformen unterhaltender, belehrender oder erbaulicher Art, ist hier der Keim gelegt. 
Die Geschichten scheinen illiterat geblieben zu sein, bis auf diejenigen, die durch ihren 
Gehalt an Lebensweisheit oder ihre bewußte Didaktik zur Lehrfabel geworden sind. Die 
abgesunkenen Mythen dagegen, die echten Märchen, sind literarisch geformt, in Rahmen-, 
Schachtel- und Kettenerzählungen, und von einer Schönheit, die wir nicht genügend 
würdigen konnten. 

Noch eine andere Stelle dürfte es gegeben haben, die jene Bilder aufgezeichnet hat: die 
Hauswände und Schenken. Wir hören von Phaedrus°”?, daß die Bilder des Katzen-Mäuse- 
Krieges die Wände überzogen; wir erkennen in der koptischen Malerei einen Wand- 
schmuck; andere Ostraka tragen nachweislich Themen der Hausmalerei, und die Technik 
der hierhergehörigen führt zu der Vermutung, daß sie ebenfalls zur Hausmalerei in Be- 
ziehung stehen. Wir wissen auch von der übrigen Hausmalerei Ägyptens, daß sie vielfach 
Vorbild zur hellenischen gewesen ist. So liegt der Schluß nahe, daß die Wandbilder, von 
denen Phaedrus spricht, im Alten Ägypten ihr Vorbild hatten. In der Kinderstube, in 
der Schenke, dort mögen die Bilder angebracht und die Geschichten erzählt worden sein. 
Dort und in Palästen, denn wie andere, hier nicht behandelte Märchen verraten ?”°, sind 
sie am Hofe Pharaos von Weisen und Zauberern vorgetragen worden, um gleich wie in 
Tausendundeine Nacht dem Herrscher die Last seines Amtes zu erleichtern. 

Vom Lied in der Schenke ist der Weg nicht weit zur Burleske, die selbst in den Kult 
vordringen kann. Wenn wir annehmen, daß die Geschichten der Tefnutlegende drama- 
tisch aufgeführt worden sind, mit Masken und Spiel, so verstehen wir, daß die ursprüng- 
lich völlig anders konzipierten Tiergeschichten mit zunehmender Profanierung nicht nur 
Schaustücke werden, sondern, vielleicht in Anlehnung an Mysterienspiele, neu in den 
Kult aufgenommen und so auf den Tempelwänden erscheinen wie in Medamöd °”*. In 
gleicher Linie mag es liegen, daß die Kapitelle der späten Tempelsäulen mit musizieren- 
den Tieren geschmückt sind, wie sie nachleben in der romanischen Kunst. Dort auch sind 
Kapitell und Gestühl die verborgenen Plätze, wo sich der leichte Sinn gegen das Erhabene 
Luft machen kann °”°, 

Alle Bereiche des Lebens durchzieht unser Märchen, Kinder wie gekrönte Häupter hat 
es in seinen Bann geschlagen, und in vielen Adern ist es über die Erde geronnen, bis es in 
das Meer der Poesie eingeströmt und da wieder zu neuem Urwasser geworden ist. 


372 5, 0.5.166 f. 

373 Schon Pap. Westcar. 

374 Leider ist mir das Original nicht zugänglich, die zugehörige fragmentarische Inschrift ist nach 
dem Photo nicht zu lesen. 

875 Vgl. die aus Kult und Posse abgeleiteten Tiermaskenspiele der Griechen. 
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Idee und Wirklichkeit in der chinesischen Geschichte* 


Von 
r TILEMANN GRIMM 
Hamburg 


I 


Ideal und Wirklichkeit, Theorie und Praxis, was sein soll und was ist — das sind alte 
Gegensatzpaare wohl in allen Hochkulturen der Menschheitsgeschichte. In keinem Lande 
aber scheint eine so breite Kluft zwischen dem vorgesetzten politischen Ideal und der 
historischen Wirklichkeit bestanden zu haben wie im alten China. Dieses Empfinden mag 
zunächst einfach nur Ausdruck einer geheimen Resignation sein, die einen Sinologen wohl 
im Angesicht der respektablen Mengen historischen Quellenmaterials befallen kann, wenn 
er bei näherem Zusehen bemerkt, wie gleichförmig und zugleich abgehoben der Fluß der 
Sentenzen klassischer chinesischer Prosa dahinfließen kann. Und nur widerwillig, so 
scheint es, erschließt sich das Bild der vergangenen Zeiten, „wie sie wirklich gewesen“. 

Aber auch von einem neuen Vorgang her werden wir auf diese Frage gewiesen. Könnte 
es sein, daß die Auseinandersetzung zwischen Ideologie und Wirklichkeit im neuen China 
nicht nur mit dieser Ideologie eingeführt wurde, sondern an bereits Vergangenes an- 
knüpft? Das hängt von der Frage ab, wie die jüngste Entwicklung in China zu verstehen 
sei: als ein Bruch — etwa seit 1949 oder 1911 oder noch früher — der alles Bisherige 
allem Heutigen schroff gegenüberstellt, oder als ein fortdauernder Vermischungsprozeß, 
in dem die Spuren des Gestern durchaus noch auffindbar sind, sei es als „Überbleibsel“, 
sei es als fortwirkendes Motiv? Selbst wenn eine gewisse Hinneigung zu dieser Frage 
aus dem eigenen Reiz zu erklären sein mag, der darin besteht, daß man auf Grund der 
Kontinuität sprachlichen Ausdruckes, die bis in das Heute reicht, weit zurückliegende 
Phänomene und gegenwärtige Vorgänge miteinander vergleichen kann, spricht doch 
manches dafür, daß sprachliche Kontinuität auch geistige und in gewissem Umfange sogar 
historische Kontinuität bedeute. 

Es erscheint also zunächst selbstverständlich, daß wir fragen: Gibt es Anhaltspunkte 
dafür, daß man die chinesische, d.h. vor allem die konfuzianische Tradition als fort- 
wirkend ansehen kann? Anderseits sind doch unverkennbar die Züge einer neuen, frem- 
den, überlagernden Schicht von Ideen, Verhaltensweisen und Anleitungen zu konkretem 
Handeln. Wie können wir also die Frage zuspitzen? Vielleicht dürfen wir versuchen, mit 
einer modernen Fragestellung in die Vergangenheit hineinzuleuchten — etwa so, daß man 
jenes Dilemma auch in der Tradition aufzuhellen sich bemüht, das immer besteht zwischen 
dem Versuch, unsere Gesellschaft nach „gültigen“ Grundsätzen zu lenken und umzu- 
bilden, und den offenkundigen Tatsachen der Natur, des menschlichen Verhaltens und 
Zusammenlebens. 

Einem Einwand ist zu begegnen: das Dilemma, von dem hier die Rede sein soll, sei gar 
nicht von so besonderer Art, daß seine Feststellung in Vergangenheit oder Gegenwart ein 


* Dieses Thema wurde in Form einer Antrittsvorlesung vor der Philosophischen Fakultät der 
Universität Hamburg behandelt. Es geht auf eine Anregung zurück, die ich vor einigen Jahren von 
dem verstorbenen Emeritus des sinologischen Lehrstuhles in Hamburg, Fritz Jäger, erhielt. 
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Urteil über den inneren historischen Zusammenhang zulasse. Jede Herrschaft in der Welt 
sei immer und vielleicht notwendig im Konflikt mit der Wirklichkeit ihres Herrschafts- 
bereiches, da jeder Herrschaft irgendeine Idee zugrunde liege. Das ist richtig — nur han- 
delt es sich im alten China um einen besonders nachhaltigen Versuch, das Ganze der 
politischen Einheit nach einer leitenden Idee zu begreifen und auch zu behandeln; der 
Konfuzianismus ist ja nicht nur eine Theorie der Herrschaft, sondern auch eine Anleitung 
zu Verhaltensweisen; die Konfuzianer sind nicht nur Philosophen, sondern vor allem 
Träger der Verwaltung. In jedem einzelnen Verwaltungsakt mußte die Theorie der 
Wirklichkeit begegnen. Jedesmal sah sich der politisch Handelnde vor eine Entscheidung 
gestellt, in der zum mindesten die Möglichkeit eines Konfliktes zwischen Grundidee und 
Wirklichkeit bestand, hier im kleinen wie im großen für das ganze Chinesische Reich. 


7, 


Inwiefern kann man überhaupt von einem politischen Denken in China sprechen? Der 
Konfuzianismus ist, wenigstens in seiner neokonfuzianischen Ausprägung (seit dem 
11.112. Jahrhundert n. Chr.), eine philosophische Mischform: metaphysische Erkennt- 
nisse und erkenntniskritisch-psychologische Ansätze verknüpfen sich mit Maximen einer 
politischen Ethik. Von einer Logik (im Bereich des Neo-Konfuzianismus!) kann nur im 
allgemeinsten Sinne gesprochen werden, insofern dem Wort und der Redeform gemäß 
argumentiert wird. Und nur in dem Sinne, daß die politische Ethik das bestimmende 
Element blieb, dem selbst die Ästhetik untergeordnet wurde, können wir von einem 
politischen Denken reden. — Doch müssen noch einige Grundvorstellungen, „Denk- 
motive“, geklärt werden, ehe die Konfliktsituation zwischen Idee und Wirklichkeit im 
chinesisch-konfuzianischen Bereich besser verständlich wird. 


1. Der Konfuzianismus war ganzheitlich-öffentlich orientiert. Das Wort „kung“ be- 
deutet „öffentlich“, „allgemein“, zugleich „gerecht“ *, und bezeichnet einen Schlüssel- 
begriff. Die sogenannten „Riten“ (Li) bezogen sich auf das menschliche Verhalten im 
sozialen Verband, den öffentlichen Belangen galten die privaten stets als untergeordnet. 
Der Begriff des einzelnen, Privaten, galt positiv nur als Bereich der Charakterbildung, 
der Vorbereitung des Gebildeten und „Edlen“ zu politischem und sozialem Handeln. 
Man vergleiche etwa die berühmte Stufenfolge der politischen Ethik am Anfang der 
„Großen Lehre“ (Ta-hsüe): Wissen, Streben, Charakter, der ganze Mensch — und dann 
erst Familie, der Staat, das Reich auf Erden, aber eben dies als Ziel der Bildung. Das 
Private war den staatspolitisch handelnden Konfuzianern schon früh verdächtig, ja ge- 
radezu ein Begriff für Korruption ?. 


2. Das konfuzianische Geschichtsbild ist rückwärts gewandt. Die Idee des chinesischen 
Reiches wurde in die Vergangenheit zurückverlegt. Offenbar ist es auch hier die Er- 
schütterung einer vorher als weniger gestört empfundenen Welt, die den Blick für die 
Vergangenheit frei machte — die Perserkriege in Hellas, die Punischen Kriege in Rom °, 
hier der Untergang der Shang-Kultur um 1000 v.Chr. sowie der Verfall der Chou- 


1 W. Rüdenberg, Chinesisch-Deutsches Wörterbuch. 2. Aufl. Wort Nr. 2163, 3. Aufl. Nr. 2719. 
Der moderne Begriff der „Kommune“ (kung-she) wird ebenfalls mit diesem Wort gebildet, nicht 
aber der Begriff „Kommunismus“ (kung-ch’an chu-i), ebd. Nr. 2170 (bzw. Nr. 2726). 

2 Das Wort „ssü“ (ebd.2. Aufl. Nr.4691) verbindet die Bedeutungen „persönlich“, „selbständig“, 
„heimlich“, „unehrlich“ und sogar „unehelich“. 

3 Anstelle ausführlicher Belege seien hier nur die Vorträge erwähnt, die während einer Ring- 
vorlesung im Wintersemester 1946/47 in Tübingen gehalten wurden: Große Geschichtsdenker 
(Tübingen 1949) bes. S. 20. 
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Herrschaft um 500 v. Chr.*. Hinzu kommt möglicherweise eine Vorstellung aus dem 
religiösen Bereich, dem Ahnenkult: der Ahn hat geistige Macht, er ist Vorbild, man muß 
ihm daher zu folgen versuchen ®. So könnte die Vorstellung entstanden sein, im grauen 
Altertum sei alles richtiger gewesen als „hic et nunc“, und die Frage ergab sich, was man 
tun könne, um die Friedensherrschaft wieder spürbar werden zu lassen, damit die 
Völker, Städte und Landschaften wieder ins harmonische Gleichgewicht kommen ®. 


3. Das dritte Motiv klingt an, wenn wir den Versuch sehen, einen wahren, echten 
König zu postulieren. Dieser wahre König — Wang — ist ebenfalls bereits in der Ver- 
gangenheit dagewesen ?, er ist also geschichtlich — und immer gegenwärtige Forderung 
zugleich. Er wird zu einer Personifizierung von Werten: der Gütige, der Gerechte, der 
sittlich Unerschütterliche, der Ausstrahlungspunkt echter, da von aller Welt anerkannter 
Autorität — ein Wort, das eine beinahe göttliche Idealfigur umschreibt. Wohl wird der 
Kaiser anders genannt, Huang-ti, etwa wie „Augustus Divus“, aber er ist der Idee nach, 
was der „Königliche“ sein soll. Der wahre und gerechte Herrscher blieb bis in die Neu- 
zeit der Angelpunkt politischer Überlegungen ®. 


4. Ein viertes Motiv altchinesischen politischen Denkens kommt in der Überzeugung 
zum Ausdruck, der soziale und politische Friede lasse sich durch Erziehung herstellen und 
sichern. Man hat militärische Unternehmungen immer dann nicht für verfehlt und an- 
greifbar angesehen, wenn sie der Neubegründung einer Herrschaft dienten, die sich „rich- 
tig“, also den Riten gemäß, verhielt, oder wenn sie eine bestehende Herrschaft gegenüber 
„Rebellen“ wiederherstellen sollten. Aber man hat sie stets nur als die eine Seite eines 
umfassenderen Prozesses angesehen, zu dem notwendig die „Volkserziehung“ gehörte. 
Sie hatte ihren Ausgangspunkt in der Person des wahren Königs, wurde durchgeführt von 
seinen Amtsträgern, die also zugleich „Lehrer“ waren, und der Gegenstand der Unter- 
weisung waren die Riten, also die „guten Sitten“. Die Erzieher mußten nicht unbedingt 
literarisch gebildete Leute sein; die Theorie forderte vor allem saubere, integre, gerecht 
und billig denkende Persönlichkeiten. Denn der Vorbildgedanke lag allem Erziehen zu- 
grunde: Erziehen heißt „durch Belehrung umwandeln“ (chiao-hua). „Umgewandelt“ wer- 
den, das heißt soviel wie „der Zivilisation teilhaftig* werden; es gilt theoretisch für die 
ganze Menschheit. Auch die Nachbarvölker Chinas wurden „umgewandelt“ zu sittlich 
handelnden Gemeinschaften, zu Menschen, die „Ackerbau und Seidenzucht kannten“ ®. 


* Die frühesten Werke „Ch’un-ch’iu“, „Tso-chuan“, „Kuo-yü“ sind in jener Zeit oder etwas 
später entstanden, vgl. H. Maspero, La Chine Antique. 2. Aufl. (Paris 1955) bes. S. 489 ff. 

5 Hierzu wichtige Belege im Shuking und Shiking, bes. Kap. Chün-shih, Shao-kao, Chin-t’eng 
u. a., sowie aus den Oden Ta Ya und Sung, bes. Nr. 235, 286, 287 u.a., vgl. nach B. Karlgren 
in: Bulletin of the Museum of Far Eastern Antiquities, vol. 22, S.35, 49, 61, und vol. 17, S.65, 91. 

® Diese Neigung zeigt sich bei K’ungtzü (Lury“ VII, 1 u. 19 u. a. m.) ebenso wie bei Möngtzü 
(VII, 4 u. 6 u. 12) und auch bei Hsüntzü, trotz dessen Eintreten für die gegenwärtigen Aufgaben. 
Später ist der Begriff des „Wiederherstellens“ (fs ku) oder „Nachahmens“ (i ku) bestimmend 
für die chinesische Geistesgeschichte geworden; vgl. Aoki Masaru, Shina bungaku shisöshi [in jap. 
Sprache] (Kyoto 1943) bes. S. 105 ff., 140 ff. 

?° Unter den früheren, d.h. verstorbenen Königen (bsien wang) verstand man nach einer 
späteren Tradition die halblegendären und historischen Gründer der früheren „drei Dynastien“ 
(Hsia, Shang und Chou). Bei Hsüntzü kommt der Begriff außerordentlich häufig vor, haupt- 
sächlich mit Bezug auf die frühen Chou-Könige. 

® Auch die Reformpartei um die letzte Jahrhundertwende, besonders K’ang Yu-wei und Liang 
Ch’i-ch’ao, haben an eine Beseitigung der Dynastie nie gedacht, sosehr sie der späteren Revolution 
geistig den Weg bereiteten; vgl. Wolfgang Franke, Das Jahrhundert der chinesischen Revolution 
(München 1957) bes. S.76 f., 98 f. 

® Dieser Ausdruck findet sich in den chinesischen Aufzeichnungen über Fremdvölker immer 
dort, wo deren Sinisierung weit genug fortgeschritten schien; vgl. Wolfram Eberhard, Kultur 
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Das Entscheidende war die durch die Jahrhunderte immer ungebrochene Hoffnung, man 
könne, wenn man nur richtig erziehe und es gewiß auch ernst damit meine, ein wohl- 
erzogenes Volk heranbilden, das sich der bestehenden Herrschaft füge, weil sie nichts an- 
deres repräsentiere als die ewigen Ordnungen des Himmels, gegen die anzugehen offen- 
barer Unsinn ist, eine „Irrlehre“ (hsie-shuo) ", 

5. Im Konfuzianismus findet sich endlich auch ein Glaubensmotiv, nachdem die irdische 
Welt als ein Abbild der himmlischen erscheint; die himmlische, kosmische Ordnung, ge- 
schen am Lauf der Sterne und der Jahreszeiten, gelange in der irdischen Welt, gerade 
auch der sozialen und politischen, zur sichtbaren Wirkung. Es kam nur darauf an, daß 
die Menschen ganz dem Himmel gehorsam waren, sich in die Ordnung des Himmels ein- 
fügten, um auch dem Weltreich seine friedliche Ordnung zu sichern. Der Kaiser als der 
„Sohn des Himmels“ +: war gewissermaßen der oberste Garant der vom Himmel auf die 
Erde hinabvermittelten Ordnung. Er war damit ideell die Mitte der Welt, horizontal im 
orbis terrarum, vertikal im Angesicht des Himmels. Auf alten magischen Bräuchen be- 
ruhende Vorstellungen versinnbildlichen das: der Kaiser wirkte Maß und Ordnung durch 
sein Verhalten, sitzend mit dem Gesicht nach Süden, nicht handelnd. Er läßt die Welt 
walten, dem Himmel opfernd wie seinem Ahn, einmal im Jahr den Pflug führend als 
Vorbild der Bauern (während die Kaiserin einmal im Jahr den Seidenfaden spann) — 
sein Tun, seine Hofhaltung, das Hofzeremoniell, alles hatte seine Bedeutung darin, den 
Frieden im Reich zu garantieren. 
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Gegenüber diesen Grundvorstellungen mußte die Wirklichkeit sich immer wieder 
störend bemerkbar machen. Gegen den Anspruch auf „Öffentlichkeit“ drängte privates 
Streben nach Reichtum, Unabhängigkeit und Prestige. Gerade das Studium der klassischen 
Tradition mit den dazugehörigen staatlichen Prüfungen hatte seinen Hauptanreiz in dem 
außerordentlichen Ansehen, das damit verbunden war !?. Darüber hinaus wäre es einmal 
einer besonderen Studie wert, den Ursachen für die beinahe „institutionelle“ Korruption 
nachzugehen, die in dem konfuzianischen Beamtenstaat immer wieder einriß. Man könnte 
dabei der Frage nachgehen, ob nicht der betonte Anspruch auf „Öffentlichkeit“ und 
„Gemeinnutz“ gerade die gegenteiligen Reaktionen auslösen mußte. 

Der traditionellen, nach rückwärts der Vergangenheit zugewandten Haltung traten im- 
mer wieder Kritiker entgegen, die der Forderung der Gegenwart genügen wollten. Schon 
bei Hsüntzü (310—230 v. Chr.) findet sich diese Kritik, der gegenüber den verehrten 
„Königen der Vergangenheit“ (hsien-wang) die „späteren Könige“ (hou-wang) betonte, 
die der Gegenwart näherstünden, denn sie seien der „noch sichtbare Glanz“ des 
Altertums '°. In der späteren Zeit begegnet uns in Wang An-shih eine Figur, die ent- 
schlossen Hand anlegte an veraltete Gewohnheiten — und bei einer verwandten Natur 


und Siedlung der Randvölker Chinas (Leiden 1942) S.23 f., S.194 f. (Gruppe k 4) u. 5.163 f. 
(Gruppe k 120). 

10 Dieser Ausdruck findet sich häufig im offiziellen Schrifttum, wenn unkonfuzianische Lehren 
oder Umtriebe bezeichnet werden sollen, früher schon bei Mengtzü (Kap.3B) und Hsüntzü 
(Kap. 4, 6, 8 und 22). 

11 „T’ien-tzü“, an einer frühen Stelle schon Shiking, Hsiao-ya, sowie Shuking, Hung-fan. 

12 Selbst sehr reich gewordenen Großhändlern war es darum zu tun, daß zu ihren Familien 
auch beamtete Literaten zählten; vgl. Ho Ping-ti, The salt-merchants in Yang-chou, in: Harvard 
Journal of Asiatic Studies, vol. 17 (1954) S. 130—168. 

13 „ts’an-jan-che“ (Rüdenberg, op. cit. in der 2. Aufl. Nr. 5314), s. Hsüntzü (Kap. 5). Fei- 
bsiang, in der Ausgabe Hsün-tzü chien-shih (Peking 1956) S. 52. 
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in der zweiten Hälfte der Ming-Zeit, dem Minister Chang Chü-cheng, finden sich Auße- 
rungen, die den Protest gegen die Anbetung der Vergangenheit deutlich machen. K’ungtzt, 
so schrieb er einmal, sei auch ein Mann seiner Zeit gewesen, und wenn er „heute“ gelebt 
haben würde, wäre er gewiß ein treuer Gefolgsmann der Ming-Dynastie geworden '#. 
Es ist wohl kein Zufall, daß alle drei Genannten, der Philosoph Hsüntzü und die beiden 
führenden Staatsmänner des letzten Jahrtausends, Wang An-shih und Chang Chü-cheng, 
Realisten waren, die beiden letzten zudem Praktiker der Staatskunst. 

Für die ideale Königsherrschaft ist ein berühmt gewordenes Beispiel das von Möngtzü 
(372—289 v. Chr.), einem der Großen der konfuzianischen Tradition, wonach der ge- 
rechte und gütige Herrscher dadurch sich ausweise, daß die in seinem Lande guten Ver- 
hältnisse auf die Bewohner benachbarter Länder so anziehend wirkten, daß sie mit Kin- 
dern und Eltern an der Hand daherkämen, um des glückseligen Friedens teilhaftig zu 
werden 5. Doch sollte man nicht übersehen, daß auch Möngtzü nüchtern genug war, zu 
erkennen, wie sehr eine kluge und mäßige Steuerpolitik dazu beitrug **. Hsüntzü ging 
noch weiter: er wandte sich gegen den Glauben an die eingeboren gute Natur des Men- 
schen, er sah, daß andere Dinge sein Handeln bestimmen: Begierden, Wünsche zur Be- 
friedigung seiner Lebensbedürfnisse, Streben nach Genuß und Macht. Hsüntzü forderte 
eine unerbittliche Erziehung, die Belohnungen und Strafen einschloß *7. Auch hat er dem 
Herrschertyp, der nicht unter die Rubrik „König“ fiel, mehr Wohlwollen entgegenge- 
bracht als Möngtzü, der ihn einen Gewaltherrscher genannt hatte; der gleiche Begriff (Pa) 
gewann bei ihm einen positiven Sinn: als Machthaber, als Mann an der Spitze eines Staa- 
tes, der kühl die Möglichkeiten abschätzt, Personen einsetzt, wo sie am besten nützen 
können, eine Streitmacht unterhält, um stets gesichert zu sein, auch aktive Außenpolitik 
betreibt, um seine Macht auszubauen — kurzum: der das ist, was wir einen Realpolitiker 
nennen würden. Hsüntzü hielt ihn für die Welt, wie sie ist, für angemessener als den 
„Königlichen“. Trotzdem sollte bei ihm wieder nicht übersehen werden, daß der Begriff 
„Wang“ doch so etwas wie ein letztes Ideal bedeutete, wenn auch realistischer gezeichnet 
als bei Mengtzü *®. 

Wenn wir uns ferner gegenüber dem Erziehungsideal die Praxis ansehen, zeigt sich, 
daß man hier in der Regel handgreiflicher vorgehen mußte, als zunächst zu vermuten 
stand. Zwar erzählt uns die Geschichte von dem Fürsten, der seinem Volk durch eigenes 
Beispiel das Verständnis der guten Sitten beizubringen sich bemühte 1%, aber es ist kein 
Zweifel, daß zu den Schriftzeichen, die den Sinn für „Lehren“ und „Vater“ wiedergeben 
sollen, das Bild des Stockes gehört ?°. Zwar sollte es stets der integre und weise Mann 
sein, der in die Leitung der lokalen Angelegenheiten berufen wurde, aber in der Regel 
war es ein Vertreter der reichsten und mächtigsten Sippe oder der beamtete Literat, der 
sich die Befähigung durch fleißiges Studium und gute Verbindungen zu erwerben ver- 
standen hatte. Zwar sollte es eigentlich die überzeugende Gewalt der besseren Sitten sein, 
die die Nachbarvölker in Frieden hielt, doch pflegten nicht selten kraftvolle militärische 
Aktionen die unruhigen Gegenden mit besserem Erfolg zu „befrieden“ (p’ing). Und zum 


1% Chang Chü-cheng (1525—1582) in Chang wen-chung kung ch’üan-chi, in: Comm. Press, vol. I 
(Shanghai 1935) S. 385. 

15 M£ngtzü III, 5; in abgewandelter Form auch I], 7. 

16 Ebd. I, 7 am Ende (u.a.m.). 

17 Hsüntzü, op, cit. Anm. 13, vor allem Kap. 23. Hsing o (Die menschliche Natur ist schlecht) 
S. 327 ff.; s. auch Kap. 18. Cheng-lun (Über rechtmäßige Ordnung) S. 238 ff. 

1% Hsüntzü, op. cit. Anm. 13. passim, bes. Kap. 11 Wang Pa (König und Machthaber) und 
Kap. 9 Wang-chih (Königsordnung) S. 99 ff. 

1% Siehe T’so-chuan, Hsi-kung 27 — Legge, The Chinese Classics, vol. V, pt. 1 S. 200 al. 14—18; 
oder Wen-kung 18 = Legge ebd. S. 280 al. 15. 

20 Vgl. Karlgren, Grammata Serica (Stockholm 1940) No. 1167 f—1 und No. 102 a—e. 
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politischen Alltag des Beamtenstaates gehörte vor allem die Verordnung. Fast möchte 
man sagen, die Existenz des Staates habe in China auf der Kompilation von Verord- 
nungen förmlich geruht: als feierliches Edikt, als Erlaß, Rundschreiben oder Befehl — das 
Tun der Herrschaft bestand im Anregen, Entwerfen und Schreiben von Verordnungen. 
Die Verordnung war die Herrschaft, Feldzeichen einer pädagogisch orientierten Politik, 
zugleich Ausdruck eines Glaubens an die Wirkung von Schrift, formulierter Sentenz und 
feierlicher Amtswürde. Gegenüber der Hoffnung auf den an sich guten Herrscher, der aus 
seiner und seiner Untertanen Natur Gutes wirke, stand hier ein pathetischer Wille zu 
obrigkeitlichem Handeln. 

Und endlich die Idee von der Harmonie zwischen Erdreich und Himmelsordnung: auch 
hier durchkreuzte die Wirklichkeit das Für-wahr-Gchaltene. Die starken Schwankungen 
zwischen Trocken- und Regenzeit, Hitze und Kälte, Hoch- und Tiefebenen; Riesenströme, 
die die Erosionsmassen aus den zentralasiatischen Gebirgsstöcken über die Flächen Nord- 
und Mittelchinas verstreuten; eine bunte Bevölkerungskarte, die, je weiter nach Süden, 
um so bunter und vielfältiger wurde; und dazu die stets unberechenbaren Menschen, Amts- 
träger und Volk — sie ließen die Dinge anders verlaufen, als sie eigentlich sollten. Über- 
schwemmungen, Hungersnöte, Aufstände nichtchinesischer Völkerschaften, Intrigen am 
Hof und in den Provinzen und der Andrang äußerer Feinde zeichnen das Bild der chine- 
sischen Geschichte; und man spricht von einem Zyklus der Dynastien, in dem einer star- 
ken und gesicherten Anfangsperiode ein erster Verfall folgt, dem eine Reformperiode sich 
anschließt, bis endlich weiterer Verfall der Dynastie ein Ende bereitet t. 

Aber die herrschende Idee setzte sich trotzdem durch: Selbstkritik und Reform haben 
immer wieder genügt, das Ganze zusammenzuhalten, und die nachfolgende Dynastie 
korrigierte die Fehler der vorhergegangenen, indem sie das Ideal „richtiger“ zu verwirk- 
lichen trachtete. Die Wirklichkeit konnte die Grundidee erschüttern, aber nicht grundsätz- 
lich in Zweifel ziehen. Das geschah erst nach dem Zusammenstoß mit einer buchstäblich 
„neuen“ Welt, der europäischen. Bis dahin hatte auch der bewaffnete Umsturz, der dann 
und wann den himmlischen „Auftrag änderte“ (ko-ming), also die Revolution, den ge- 
gebenen Rahmen vielleicht ein wenig gedehnt, aber nicht gesprengt. Die geschichtliche 
Welt Ostasiens, wie sie bis in die Neuzeit hinein lebte, machte das möglich. Das zeigt sich 
treffend noch einmal an dem Beispiel der vorletzten Dynastie Ming (1368—1644), die 
als nationale Dynastie — im Gegenüber zu den landfremden Dynastien der Mongolen 
(Yüan) und Mandschuren (Ch’ing) — bis in die revolutionären Bestrebungen am Anfang 
des 20. Jahrhunderts ein beträchtliches Prestige besaß *?. 


IV 


Die Idee der Ming-Herrschaft war von vornherein bestimmt gewesen vom nationalen 
Gegensatz zu den Fremdherrschern, den Mongolen, die seit dem Dschinghis-Enkel Qubilai 
das ganze Reich der Mitte beherrschten (1280). In dieser Ausprägung war ein chinesischer 
Nationalismus neu, wenn auch schon in der Sung-Zeit um Gestalten wie Yüe Fei, den 
General, und Wen T’ien-hsiang, den Legitimisten, nationale Gefühle entstanden sein 
mögen ®. Dann spielte ohne Zweifel eine soziale Komponente in die Aufstandsbewegun- 


21 Die Theorie vom „ökonomischen Zyklus“ findet sich zuerst bei K. A. Wittfogel, zitiert und 
kritisiert bei W. Eberhard, Conquerors and Rulers — Social Forces in Medieval China (Leiden 
1952) S. 53. 

22 Besonders trifft das zu bei den Vorläufern der politischen Revolution 1911; vgl. W. Franke, 
op. cit. Anm. 8, S. 46, 80, 86, 98. 

23 Yiie Fei (1103—1141), Wen T’ien-hsiang (1236—1283), vgl. Otto Franke, Geschichte des 
Chinesischen Reiches, vol. IV, S. 227 ff. und $. 340 ff., vol. V, S. 125, 127—129 und S. 178, 181. 
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gen am Ausgang der Mongolen-Zeit hinein; es waren, wie so häufig in unruhigen Zeiten 
der chinesischen Geschichte, verelendete Bauernmassen, die die revolutionären Kontingente 
stellten?*. Es kann kein Zufall sein, daß zahlreiche Vertreter der landbesitzenden Familien 
im Abwehrkampf gegen die Banden getötet worden sind ®°. Doch gehörten ausgesprochen 
soziale Motive ja schon zu den Aufstandsbewegungen der Han-Zeit ?*. Und endlich er- 
kennen wir auch religiöse Beweggründe, die der konfuzianischen Tradition nicht unbe- 
dingt freundlich gegenüberstanden — hier war es die Geheimsekte vom „Weißen Lotos“, 
deren Verkündigung'so etwas wie eine chiliastische Hoffnung erwecken konnte: das Frie- 
densreich des Maitreya-Buddha werde nun anbrechen ?”! 

Trotzdem kehrte die Dynastie, sobald sie gebildet war, man möchte sagen unweiger- 
lich, in das Gefüge der konfuzianischen Tradition zurück. Es sind gewiß verschiedene 
Gründe dafür verantwortlich, von denen man die folgenden herausgreifen kann: 1. der 
Konfuzianismus vertrat hier die chinesische Tradition, er fand im Kampf gegen 
Fremde eine nationale Aufwertung; 2. der Konfuzianismus sicherte mit der Rückkehr von 
Ruhe und Ordnung die traditionellen sozialen Werte, Ansehen und Wohlstand, die mit 
der klassischen konfuzianischen Bildung verknüpft waren; und 3. der Konfuzianismus 
war insofern areligiös, als er sich gegen Kulte und Sekten gleichgültig verhielt, solange sie 
nicht die politische und kulturelle Einheit des Reiches gefährdeten. Taten sie das, be- 
kämpfte er sie — und chiliastische Hoffnungen konnte auch er befriedigen: der Gedanke 
des „Großen Friedens“, des harmonischen Gleichgewichtes von Himmel und Erde, der 
gerecht und ordentlich gegliederten Gesellschaft, ist durchaus konfuzianisch. — So möchte 
man, etwas zugespitzt formuliert, folgern: gerade die revolutionären, zum Teil neuartigen 
Ansatzpunkte der Erhebung, die die Ming-Dynastie schuf, waren es wiederum, die die 
traditionellen Werte belebten. Die Ming-Zeit ist sogar notorisch für ihre Überbetonung 
ciner bereits erstarrenden Tradition ?®, 

So mußten auch die Widersprüche wieder offenbar werden, die schon die vorhergehen- 
den Dynastien gekennzeichnet hatten. Auf der einen Seite baute sich alles um den als ideal 
gedachten — und weidlich propagandistisch herausgestellten ? — Zentralherrscher auf. 
In der zeitkritischen Literatur der späteren Jahre der Dynastie ist den ersten Herrschern 
sogar eine besondere moralische Aufwertung deshalb gegeben worden, weil sie die Grün- 
der waren (die Ahnen, die alles schon richtiger gemacht) und den konfuzianischen Ideal- 
staat geschaffen hatten °°. Daß mit dem ersten Herrscher Hungwu (1368—1398) in Wirk- 
lichkeit einer der tatkräftigsten Autokraten der chinesischen Geschichte auf dem Thron 


> Vgl. W. Franke, op. cit. Anm. 8, S. 18 ff., 27 ff. 

?3 Das ergibt sich aus einer Durchsicht der lokalen Familien in den Lokalchroniken der von den 
Erhebungen betroffenen Gebiete, hier Kiangsi t’ung-chih (Provinzchronik von Kiangsi) (Ausg. 1880) 
Kap. 134 ff. 

26 Vgl. hierzu Vincent Y.C.Shih, Some Chinese Rebel Ideologies, in: T’oung Pao XLIV (1956) 
S. 150—226. 

2” Vgl. W. Franke, Neuere chinesische Arbeiten zur Geschichte der Ming-Zeit, in: Asiatica, 
Festschrift Friedrich Weller (Leipzig 1954) S. 135. 

28 Das gilt natürlich nur für die staatlich geförderte Seite des Geisteslebens, besonders die kon- 
fuzianischen Studien in den Amtsschulen (ju-hsüe); vgl. Tilemann Grimm, Die Schule im kon- 
fuzianischen China [Habilitationsschrift] (Hamburg 1957) im Manuskript. 

2° Vgl. die bemerkenswerte Darstellung des ersten Ming-Kaisers durch Wu Han: Chu Yüan- 
chang chuan [chines.] (Shanghai 1949) bes. Kap. 4 und 5; eine knappe Zusammenfassung des 
Wesentlichen bei W. Franke, op. cit. Anm. 27, S. 134—139. 

0 Das ergibt sich vor allem aus den „Politischen Handbüchern“ der späten Ming-Zeit, z.B. 
Huang-Ming ching-shih shih-yung pien, im Kap. 11 und 12; (zum Text vgl. W. Franke, Prelimi- 
nary Notes on the Important Chinese Literary Sources for the History of the Ming Dynasty 
[1368—1644], in: Studia Serica Monographs A, 2 [Chengtu 1948], unter No. 142); oder Huang- 
Ming ching-shih wen-pien, im Vorwort (zum Text W. Franke, ebd. No. 144). 
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gesessen hatte, verschwieg die Kritik #, Auf der anderen Seite aber mußte die starre 
dynastische Theorie den Bestand des Reiches gefährden, sobald immer schwache Herrscher 
Fehlgriffe, Korruption und zum Teil zügellose Gewaltherrschaft duldeten. 

Umfassende wirtschaftliche Reformen sind zur Wahrung des sozialen Friedens im kon- 
fuzianischen Sinne am Anfang der Dynastie und auch später in Gang gesetzt worden, 
aber die Wirtschaftspolitik des Staates blieb durchaus „dirigistisch“. Ein großer Teil des 
späteren Widerstandes ist darauf zurückzuführen, daß die Bevollmächtigten der Zentrale, 
oft Eunuchen, sogar ausgesprochene Gewaltpolitik betrieben ®. Und auch das Bild des 
idealen Beamten aus gemeinnützigen Gründen ist in allen diesbezüglichen Eingaben und 
Verordnungen beschworen worden, aber die Konzeption des autoritären Beamtenstaates 
mit seinen immer schematischer werdenden Staatsprüfungen, die vielleicht auch ihr Teil 
beitrugen zu einer gewissen geistigen Erstarrung, ließ Opportunismus und Indolenz in 
den führenden Kreisen um sich greifen ®, 

So griffen die Bauern wieder zum Selbstschutz: sie verschwanden in andere Gebiete, 
wo die Bürokratie weniger Kontrollmöglichkeiten besaß. Die Kaufleute betrieben 
„Schmuggel“, also unlizenzierten Handel, der den Staat große Summen, z.B. aus dem 
Salz- und Teemonopol, verlieren ließ, und auch die Literaten rührten sich: im 16. Jahr- 
hundert kam es zu heftigen geistigen Auseinandersetzungen. Zum erstenmal tauchte der 
Gedanke auf, daß die konfuzianische Tradition nicht mehr ausreichend das Ganze der 
chinesischen Wirklichkeit zusammenfassen könne ®%, Strömungen wurden sichtbar, die 
einer wirklichkeitsnahen, sachgebundenen, historisch-kritischen geistigen Haltung zuneig- 
ten. Und dennoch blieb die Grundkonzeption der konfuzianischen Tradition erhalten: 
Wiederherstellung des Alten, zurück zu den Quellen, Wiederaufbau der Gesellschaft, wie 
sie vor Zeiten gewesen — das waren die gültigen Parolen der Zeit °°. 


V 


So scheint es, die Idee sei immer wieder die stärkere gewesen und habe der Wirklich- 
keit Gewalt angetan. Aber das ist wohl mehr nur das äußere Erscheinungsbild. Typisch 
für die Weise, wie man in China mit dem Widerspruch fertig zu werden suchte, war die 


31 Vgl. Anm. 29; der „Gründer“ hatte naturgemäß immer eine besonders hohe Einschätzung 
in der späteren Geschichtskritik — abgesehen davon kam ihm wahrscheinlich auch noch zugute, 
daß sein weltpolitisch wohl bedeutenderer Nachfolger Yunglo (1402—1424) den Makel eines 
„Usurpators“ auf sich gezogen hatte; zu den Vorgängen, die dazu führten, vgl. John B. Crawford 
(zus mit Harry M. Lamley und Albert B. Mann), Fang Hsiao-ju in the Light of Early Ming 
Society, in: Monumenta Serica vol. XV, 2, bes. S. 318 ff. 

32 Vgl. den aufschlußreichen Aufsatz von Liu Yen, „Ming-mo ch’eng-shih ching-chi fa-chan hsia 
ti ch’u-ch’i shih-min yün-tung“ (Erste bürgerliche Bewegungen im Rahmen städtischer Wirtschafts- 
entwicklung zu Ende Ming), in: Li-shih yen-chin (Peking) (Jahrg. 1955) No. 6, S.29—59; ein 
Hinweis in: Revue Bibliographique de Sinologie, No. 1 (1955) (Paris 1957) S. 68 f. 

33 Diese negative Wertung möchte „orthodox konfuzianisch“ anmuten, und man könnte ebenso- 
gut von „passivem Widerstand“ oder „Willen zur Selbstbehauptung“ sprechen. In diesem Zu- 
sammenhang sei auf den „städtischen Eremiten“ (shih-yin) verwiesen, erwähnt bei Miyazaki 
Ichisada in: Min-dai Su Sung chihö no jidaifu to minchu (Gentry und Volk in Su-[chou] und 
Sung-[kiang] zur Ming-Zeit), in: Shirin (1954) No. 3, S. 219-—251, bes. S. 223 ff. 

32 Die Kritik an den Zuständen der Zeit war ganz allgemein, unter den radikalsten Kritikern 
war vor allem Li Chih (Cho-wu) (1527—1602); vgl. Otto Franke, Li Tschi, Ein Beitrag zur Ge- 
schichte der chinesischen Geisteskämpfe im 16. Jahrhundert, in: Abhandlg. d. Akad. d. Wiss. Berlin 
(1938). Eine Zusammenfassung der Hauptzüge jener Krisenzeit findet sich bei Charles O. Hucker, 
The Tunglin Movement of the Late Ming Period, in: Chinese Thought and Institutions (Chicago 
1957) S. 122—162, bes. 136—141. 

35 Zu den bekanntesten Vertretern dieser Geistesrichtung zählen Ku Yen-wu (1613—1682) und 
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Neigung zum Kompromiß oder zum „falschen Begriff“, das heißt: „Es gab einen Begriff 
(Namen), aber keine Wirklichkeit“ (yu-ming wu-shih). Wie das im Einzelfall aussehen 
konnte, mögen drei Zitate aus der historischen Literatur noch einmal verdeutlichen. 

Das erste Zitat stammt aus der Geschichtsschreibung. Der zivile und der militärische 
Bereich der Verwaltung standen, mindestens seit der Sung-Zeit (960—1278), in einem 
traditionellen Gegensatz zueinander. Das drückte sich schon in der politischen Theorie 
aus: das Mittel des Krieges galt offiziell nur als Strafmittel, die sittliche Wirkung des 
Herrschers sollte es gar nicht erst dazu kommen lassen — der Waffengewalt (ping) stellte 
man die sittliche Kraft (t&) entgegen. Die Wirklichkeit zwang jedoch immer wieder zum 
Gebrauch der Waffen. So heißt es in der Einleitung zum Kapitel über militärische An- 
gelegenheiten (Ping-chih) der „Neuen T’ang-Geschichte* (Hsin T’ang-shu): „Im Altertum 
hatten Aufstieg und Untergang, Ordnung und Verfall unter den Herrschern des Reiches 
und der Länder unbedingt ihren Ursprung in der Kraft der Sittlichkeit — aber seit der 
Zeit der kämpfenden Staaten, der Ch’in und Han, [ging es] selten ohne Waffengewalt —, 
wie könnte man sie da [in unserer Zeit und bei der Geschichtsschreibung] nicht ernst 
nehmen? ®° In typischer Rückwendung deutet der Historiker die Wirklichkeit als Ver- 
fall, die Gegenwart als — vielleicht notwendiges — „Abfallprodukt“ der Vergangenheit. 
Das Ideal schimmert nur noch von ferne durch das Gestrüpp der Geschichte, vielleicht 
reicht seine Kraft noch aus, die Wirklichkeit zu legitimieren, der Gedanke ist aber nicht 
ausgeführt. 

Das zweite Zitat gehört in den Bereich der Erziehungsliteratur. Möngtzü hatte dem 
Begriff der Gerechtigkeit, also dem Sinn für das Rechte, dem gemeinen Wohl Zuträg- 
liche (i), jene Aufwertung gegeben, die bis zum Niedergang des alten China gültig ge- 
blieben ist. Er hatte den Begriff des gemeinhin Nützlichen (li), das für jeden einzelnen, 
besonders den Herrscher, erstrebenswert schien, als negativen Wert dagegengestellt ?”. 
Die Theorie schrieb nun vor, daß der junge Literat, der sich auf die Staatsprüfungen vor- 
bereitete, dies dem gemeinen Wohl zuliebe tat. In Wirklichkeit ging es natürlich um eine 
möglichst ehrenvolle und schließlich auch einträgliche Stellung für den Kandidaten selbst 
und für seine Familie, also gerade um li und nicht um das i (Gemeinwohl). Ein Kon- 
fuzianer des 15. Jahrhunderts, Ch’iu Chün (1418—1495), schrieb einmal ganz offen, daß 
das allerdings ganz selbstverständlich sei: die jungen Leute gingen eben mit li (Eigennutz) 
zur Prüfung; aber er, der Lehrer und Prüfungsleiter, könne ihnen das i, den Sinn für das 
Gemeinwohl und das Rechte, durch richtige Unterweisung und geeignete Prüfungstext- 
auswahl noch nachträglich beibringen °®. Hier ist der Versuch gemacht, das Ideal in die 
Wirklichkeit hineinzuoperieren. Gleichzeitig teilt der Kritiker den Glauben aller über- 
zeugten Konfuzianer, man könne den Menschen zum Menschen erziehen. Es ist die Hoff- 
nung, eine richtige Unterweisung könne ein rechtes Verhältnis zwischen Theorie und 
Praxis wiederherstellen. 

Das dritte Zitat stammt aus der Regierungspraxis. Dem Vorbild des Herrschers sollte 
nach konfuzianischer Auffassung die Willfährigkeit des Volkes entsprechen. Der Kaiser 
Yung-cheng (1723—1735) erhielt einmal eine Eingabe aus der Provinz, die Jahressteuer 


Huang Tsung-hsi (1610—1695) — über den letzteren vgl. eine neue Studie von W. T.. de Bary, 
Chinese Despotism and the Confucian Ideal — a seventeenth-century view, in: Chinese Thought 
and Institutions, ebd. S. 163—203, bes. S. 169. 

se Hsin T’ang-shu, Kap. 50, übersetzt von R. des Rotours, Trait@ des Fonctionnaires et Traite 
de l’Armee (Leiden 1948) t. 2, S. 747; der Gedanke, die Gegenwart als Verfall der Vergangenheit 
zu sehen, ist im übrigen in der konfuzianischen Tradition nicht neu. 

87 Vgl. Mengtzü l, 1. 

38 Ch’in Chün, Ta-hsüe yen-i pu (Ergänzungen zu den Erklärungen der Großen Lehre), 
Kap. 70, fol. 15 b. 
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eines bestimmten Bezirks komme immer zu spät und unvollständig ein, und wiederholtes 
Nachfassen habe eine gewisse Widerspenstigkeit auf seiten der Bevölkerung erkennen 
lassen. Der Kaiser antwortete: „... Verderbtheit und Anstand im Verhalten des Volkes 
(wtl. ‚Wind‘) sind von größter Bedeutung, Steuern dagegen sind zweitrangig. Man soll 
nicht nur die Steuern eintreiben, sondern vor allem die Unwissenden klar belehren und 
die Hartgesottenen ‚umwandelnd anleiten‘.“ 3° Der Herrschaftsgedanke ist hier offenbar 
bewußt gegen die wahre Wurzel des Übels — unvernünftig hohe Steuern, vielleicht Will- 
kürakte der Bürokratie — voll ausgesprochen. Der Idee entsprechend, daß „Folgsamkeit“ 
(shun) zu den Aufgaben des beherrschten Volkes gehöre, wird die Wirklichkeit zurecht- 
gerückt. Es bleibt aber zu fragen übrig, ob auch die andere Seite dessen, was die Idee 
vorschrieb, also das sittliche Vorbild des Beamten, verwirklicht wurde. 


VI 


Zusammenfassend erhebt sich die Frage, wie China politisch trotz dieser immer wieder 
auftauchenden inneren Widersprüche durch die Zeiten hat bestehen können. Die Er- 
klärung muß wohl in der Gunst der geographischen Lage, der Besonderheit der umgeben- 
den Völkerwelt und in der bemerkenswerten Fähigkeit des „Kulturagglomerates“ China 
gesucht werden, sich immer wieder neu und unmittelbar am Leben zu orientieren, das 
heißt an der Wirklichkeit. Die Frage, wie das heute, innerhalb der jüngsten Entwicklung, 
aussieht, muß vorerst noch zurückgestellt werden. Unverkennbar erscheinen auch hier die 
„alten“ Züge der Wirklichkeitsorientierung, sosehr eine ideelle, wir würden nun sagen: 
ideologische Leitlinie das Geschehen bestimmt. Aber gerade der Widerspruch zwischen bei- 
den ist in einer eigenen Weise vorgebildet. Darauf sollten die vorstehenden Bemerkungen 
hingewiesen haben. 


0 hua-tao, vgl. Chu-pi yü-chih (Kaiserliche Verordnungen mit Zinnoberrot gegengezeichnet), 
unter dem Datum Yung-cheng 9, V. Monat, 20. Tag, auf die Eingabe von Hsü Pen, Gouverneur 
von Hupei. 
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Seit* den Tagen, da die geschichtlichen Bücher des Alten Testamentes ihre schriftliche 
Form erhielten — und zweifellos schon lange zuvor! —, ist es Menschenglaube gewesen, 
daß sich aus dem Studium der Geschichte eine Anleitung zur Lösung öffentlicher und 
privater Probleme gewinnen ließe. 

Jede antike und mittelalterliche Kultur zog Lehren für die Gegenwart aus dem Schick- 
sal großer Männer der Vergangenheit. Frühere Geschehnisse, wie sie Chronik und Legende 
überlieferten, bestimmten weitgehend das politische und gesellschaftliche Leben. Das alte 
Indien, dem man Geschichtsschreibung in einem modernen Sinne absprechen muß, besaß 
eine Fülle von Legenden: Sagen über schemenhafte gute Könige wie den Yudhisthira, 
Raghu und Räma wurden zu Idealbildern des Herrschers, während Sagen über zügellose 
Souveräne wie den Vena als abschreckendes und warnendes Beispiel dienten. In der Tat 
war die altindische Geschichtsschreibung ein Zweig der Religion wie die der frühen Juden. 

Vom Glauben, daß die Geschichte einen praktischen und moralischen Sinn hat, ist es 
nur ein kurzer Schritt zu dem Glauben, daß die Geschichte gesetzmäßig verläuft. Auch 
diese Doktrin ist sehr alt. Dem Indien von ehedem wie der Sowjetunion von heute ist die 
Auffassung gemeinsam, daß es Gesetze im Prozeß des historischen Wechsels gibt, die zu- 
mindest im großen Maßstab wirken, und daß diese Gesetze nicht göttlich diktiert sind, 
sondern dem Charakter der Welt inhärieren. So war es in Indien communis opinio, daß 
während des kosmischen Tages, an dem das Universum existiere, die menschliche Ge- 
schichte viele Zyklen durchlaufe. Nach hinduistischen Auffassungen beginnt die Welt 
jeden Zyklus in einem glückseligen Zustand der Natur und verschlechtert sich allmählich, 
bis sie am Ende zerstört oder — nach späteren Ansichten — durch göttlichen Eingriff 
wiederhergestellt wird. Buddhisten und Jainas meinten dagegen, die Welt bewege sich in 
einem ständigen natürlichen Auf und Ab, indem sie langsam verfalle, bis der Nadir des 
Bösen erreicht sei, worauf der Prozeß umgekehrt verlaufe und sich die Bedingungen un- 
merklich zum Guten wenden, bis eine Akme an Glück und Herrlichkeit erklommen sei 
und der Verfall von neuem beginne. Beide Schulen stimmen in der Konzeption überein, 
daß sich die gegenwärtige Welt in einer Phase des Verfalls befinde und daß alle Übel, 
denen das mittelalterliche Indien ausgesetzt war, Folgeerscheinungen des Kali-yuga, des 
vierten und schlechtesten Weltalters, seien. Die Doktrinen westlicher Religionen hatten zu- 
mindest in ihrer älteren Form einige Gemeinsamkeiten mit der hinduistischen Ansicht, sie 
unterschieden sich aber in der Auffassung, daß die Endkatastrophe bevorstünde, während 
Fr En das Weltende auf die tröstliche Distanz von mehr als 400.000 Jahre hinaus- 
schoben. 

Ich erwähne diese Ansichten, weil ich zeigen will, wie wenig Neues in den Ansichten 
ist, daß die Geschichte ein praktisches Studium sei oder daß sich die historischen Verände- 


* Als Vortrag gehalten am 11. März 1958 in London; übersetzt von Dr. Friedrich Wilhelm, 
München. 
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rungen gesetzmäßig vollziehen. Die in den letzten Jahrhunderten gemachten Versuche, 
derartigen Auffassungen eine wissenschaftliche Grundlage zu geben, haben die grundsätz- 
liche Antiquiertheit solcher Konzeptionen ein wenig vergessen lassen. Obwohl ich es für 
völlig berechtigt halte, über Schema und Regel geschichtlicher Veränderungen zu speku- 
lieren, meine ich doch, daß solche Spekulationen unbeweisbar sind. Ich bin immer noch 
auf der Suche nach einer befriedigenden Widerlegung der Theorie, welche besagt, daß sich 
die gesamte spätere Weltgeschichte anders gestaltet hätte, wenn die Nase der Kleopatra 
um ein winziges länger gewesen wäre. Der menschliche Geist mit seiner beinahe instink- 
tiven Veranlagung für Gesetz und Ordnung revoltiert bei dem Gedanken, daß offensicht- 
lich triviale Faktoren das Geschick von Weltreichen verändern können, obwohl es über- 
liefert und ausgemacht ist, daß unter gewissen günstigen Umständen ein einziger Tropfen 
Wasser ein Faß zum Überlaufen bringen kann. Ein Historiker, der die Nase der Kleopatra 
wichtig nimmt, kann seinen Lesern keine Gewißheit bieten, denn er zeigt ihnen ein Bild 
der menschlichen Vergangenheit, das von einer nahezu unbegrenzten Zahl von Kräften 
und Faktoren beherrscht ist, die in ihren kollektiven Wirkungen auf wenig mehr als auf 
blinden Zufall hinauslaufen. Eine solche Geschichtstheorie, sei sie nun richtig oder falsch, 
hat keine Aussicht, populär zu sein, denn sie ist für die meisten Gemüter psychologisch 
unbefriedigend. 

Jedenfalls müssen wir aber anerkennen, daß die Faktoren jeder gegebenen historischen 
Situation außerordentlich komplex sind und daß viele von ihnen nicht überliefert wurden 
oder der Aufmerksamkeit des Historikers entgingen. In den meisten Wissenschaftszweigen 
hat neueste Forschung gezeigt, daß die Postulate der Vergangenheit zu simplifiziert sind. 
So ist schon lange erwiesen, daß Newtons kosmische Gesetze nur approximative Geltung 
besitzen. Die Kernphysik gewinnt ein immer komplizierteres Bild vom Aufbau des Atoms, 
welches keineswegs mehr Rutherfords Sonnensystem en miniature ist. Darwins Ent- 
wicklungstheorie hat sich in verschiedenen Punkten als unzulänglich herausgestellt. Freud 
erklärte am Anfang seiner Laufbahn die Motive menschlichen Handelns aus den Trieb- 
kräften des Unterbewußten; später erkannte sogar er, der Begründer der Psychoanalyse, 
in dieser Theorie eine zu große Schematisierung. Es liegt in der Tat auf der Hand, daß die 
Dinge der Welt viel diffiziler sind, als es sich unsere Väter und Großväter träumen ließen. 
Da dem so ist, kann kein Historiker gerechterweise erwarten, daß irgendeine Verall- 
gemeinerung, die er ausspricht, mehr sein wird als eine vage Annäherung, und er muß 
ständig bereit sein, sie aufzugeben, wenn es nötig ist. Sogenannte Gesetze der historischen 
Veränderung scheinen mir von noch dubioserem Werte zu sein, mögen sie nun die Be- 
dingungen postulieren, unter denen Kulturen werden und vergehen oder die Herrschaft 
einer Klasse der einer anderen weicht. Die einzigen Verallgemeinerungen, denen man 
Glauben schenken kann und die sich an historischen Kriterien hinlänglich verifizieren 
lassen, sind entweder reine Platitüden wie die, daß alle Institutionen sich mit der Zeit 
ändern oder zugrunde gehen, oder wenig ingeniöse Maximen von begrenzter Reichweite 
wie Greshams Gesetz, daß das schlechte Geld das gute verdränge. 

Vielleicht findet eine ferne Zukunft Geschichtsgesetze, welche allgemeinen Anklang 
finden, vorausgesetzt, daß sie über Elektronengehirne verfügt, die mit dem gesamten 
historischen Material umzugehen wissen. In unseren Tagen jedoch sind Geschichtstheorien 
wenig mehr als Ansichtssache. Pragmatisch gesehen, können sie eine wichtige Rolle spie- 
len, erinnern wir uns nur, wie vielen Urchristen die Überzeugung, daß das Jüngste Gericht 
bevorstehe, Stärke gab und Richtung wies. Das beweist aber nicht die Richtigkeit ihrer 
Überzeugung. Der Historiker sollte alle Verabsolutierungen des Geschichtsprozesses als 
das nehmen, was sie sind: als Anregungen zu schöpferischer Betrachtung oder als gängige 
Formeln, die einen bestechenden Zusammenhang zwischen ansonsten lose verknüpften 
Überlieferungen herstellen. Hieraus aber ergibt sich, daß Geschichte heutzutage — was 
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auch immer die Zukunft bringen mag — keinen praktischen Wert hat oder einen höchst 
geringen. 

Meines Erachtens ist der Hauptzweck des Historikers einfach der, seine und seiner Leser 
intellektuelle Neugier zu befriedigen, indem er eine Interpretation der Vergangenheit als 
solcher liefert oder erklärt, wie eine gegebene geschichtliche Situation zustande kam. Es 
mag ihm auch manchmal gelingen, ein Buch mit großen Linien und brillanten Einfällen 
zu schreiben, welches das ästhetische Gefühl seiner Leser anspricht. Ein solches Buch hat 
dann gewisse Affinitäten zum Werk eines Dichters oder eines Künstlers. Ich glaube sehr 
wohl, daß es Menschen gibt, die aus guten Geschichtswerken nahezu religiöse Erfahrungen 
sammeln, Geheimnissen ähnlich, die man großer Musik ablauscht. So gesehen, ist der 
Historiker sowohl ein Wissenschaftler, der entdecken will, was sich ereignete und warum 
es sich ereignete, als auch ein Künstler, der nackte historische Daten zu einem Mosaik zu- 
sammensetzt, das seine Leser anregt und beglückt. 

So ungefähr möchte ich meine Ansichten über den Charakter der Geschichte umreißen. 
Um diese Ansichten ins rechte Licht zu rücken, möchte ich drei wohlbekannte Verall- 
gemeinerungen untersuchen, die den indischen Subkontinent betreffen 1. 

Die erste von ihnen vermeint, daß ein großindisches Reich nicht mehr als ein paar 
Generationen überdauern könne, eine Behauptung, die zur Zeit der Unabhängigkeits- 
erklärung und Teilung Indiens im Jahre 1947 weithin verbreitet war. Sicherlich ist es der 
Fall, daß keines der größeren Reiche Indiens länger als anderthalb Jahrhunderte bestand 
— ganz im Gegensatz zu den vier Jahrhunderten des Römischen Imperiums und den zwei 
Jahrtausenden des chinesischen. Auf dieser Grundlage ist die Versuchung groß, aus fünf 
oder sechs historischen Parallelen ein allgemeines Gesetz zu deduzieren und zu behaup- 
ten, daß der unvermeidliche Prozeß der Desintegration mit der Machtübergabe 1947 aufs 
neue begann. 

Um die Genauigkeit dieser Ansicht zu prüfen, müssen wir in kurzen Zügen den Gang 
der indischen Geschichte verfolgen. In der frühesten Periode finden wir eine hochent- 
wickelte unitarische Stadtkultur, die aus Konglomeraten bronzezeitlicher Dorfkulturen 
hervorgegangen war, ein Prozeß, wie er sich in der Geschichte der Alten Welt häufig 
genug beobachten läßt. Aber der Verlauf der indischen Geschichte unterschied sich von 
dem der mesopotamischen, ägyptischen oder chinesischen Geschichte, denn in Indien wurde 
die Stadtkultur von Barbaren unterworfen, die eine halbfeudale Ordnung im Gangestal 
errichteten. Diese ihrerseits wich einem weitgehend zentralisierten Regierungssystem, wo- 
bei vermutlich Elemente der früheren Stadtkultur wieder wirksam wurden. Diese Phase 
begann um die Zeit des Buddha in einer Periode, die ein moderner deutscher Philosoph 
die Achsenzeit nennt ?, und fand ihren Höhepunkt im dritten vorchristlichen Jahrhundert 
im Großreich der Mauryas. Dieses Reich zerfiel, und der Etatismus der Mauryas wich einer 
neuen halbfeudalen Ordnung. Es war charakteristisch für das Staatssystem des hinduisti- 
schen Indien, daß ein König eine lose Kontrollgewalt über eine Anzahl mächtiger Va- 
sallen ausübte, die ihrerseits wieder über kleinere Fürsten geboten — eine Form des 
Herrschens und Beherrschtwerdens, wie sie sich bis hinunter zu den kleinen Dorfvor- 
stehern fortsetzte. Mit geringen Veränderungen dauerte dieses System bis zu den Tagen 
der Ostindischen Kompanie und ist bis heute noch nicht völlig verschwunden. Versuchen 
der Vergangenheit, eine festere Zentralgewalt zu schaffen, war nur vorübergehender Er- 
folg beschieden. 

So blieb es Indien im Gegensatz zu China versagt, eine Zentralgewalt von Dauer zu 
errichten. Man hört verschiedene Gründe hierfür, z.B. den enervierenden Charakter des 
indischen Klimas, Schwierigkeiten der Verkehrswege, mangelnden Geschichtssinn des In- 


1 Der Kürze wegen nenne ich den indischen Subkontinent auch Indien. 
? Karl Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte (München 1949) Kap. I, passim. 
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ders oder die so transzendente Natur des indischen Wesens, von der es heißt, daß sie sich 
auf die Dinge des Geistes konzentriere und um die Dinge des praktischen Lebens kaum 
oder gar nicht kümmere. Keine dieser Erklärungen stellt mich zufrieden. Das indische 
Klima erwies sich nicht als enervierend genug, um viele Jahrhunderte währende Bruder- 
kriege zu verhindern. Die Verkehrswege waren nicht schlechter als die des Römischen Im- 
periums oder die der alten chinesischen Reiche. Sollte aber ein ausgeprägter Sinn für Ge- 
schichte gefehlt haben, dann dürfte dieser Umstand der Entwicklung eines permanenten 
Großreiches ebenso förderlich wie hinderlich gewesen sein, insofern die Bewohner der 
verschiedenen Reichsprovinzen lediglich vage und unbestimmte Vorstellungen von ihrer 
früheren Autonomie gehabt hätten. Überdies trifft diese Verallgemeinerung nicht auf die 
Moslems zu, die einen prononcierten Sinn für Geschichte besaßen, aber mit nicht viel 
größerem Erfolg als die Hindus in Indien Reiche gründeten. Was schließlich den transzen- 
denten Charakter Indiens betrifft, so halte ich diesen Gesichtspunkt für eine weitere irre- 
führende Verallgemeinerung, mit der ich mich später auseinandersetzen werde. Wenn es 
einen Grund für die Inkonsistenz indischer Reiche gibt, so ist es gewiß nicht der, daß die 
Herrscher keine Zeit für imperiale Ziele fanden, weil sie von den Dingen des Geistes 
zu sehr berauscht waren. Es ist nämlich gerade der Hinduismus, der schon lange vor dem 
Isläm den Reichsgedanken förderte. 

Die indischen Könige wurden schon lange vor dem ersten Großreich (dem der Mauryas) 
durch Institutionen wie das Pferdeopfer inspiriert, ihre Grenzen auszudehnen. In späteren 
Zeiten wurden sie ständig an die legendären Weltherrscher (digvijayins) erinnert, von 
denen es hieß, daß sie den gesamten Subkontinent vom Himälaya bis nach Ceylon er- 
obert hätten. Es wurde zu einer stehenden Hyperbel königlicher Panegyrik, davon zu 
sprechen, daß ein mächtiger Herrscher höchstselbst seine Waffen in alle vier Himmels- 
richtungen bis an die Grenzen Bhäratavarsas getragen habe. So lesen wir von einem 
König, der im 6. Jahrhundert das westliche Indien beherrschte: 


Von den Landen, wo der Brahmaputra fließt, 

bis zu den Hängen der südlichen Berge, die dichte Wälder bedecken, 
vom Schneeberge, dessen Gipfel der Ganges umarmt, 

bis zum Ozean des Westens 

beugen sich Vasallen seinem Fuß, 

ihr Stolz ist erniedrigt durch die Krafl seines Armes, 

und die Lande glitzern 

von den hellen Juwelen ihrer Turbane®. 


Ähnliche Stellen lassen sich in vielen mittelalterlichen Inschriften und panegyrischen 
Werken finden. In der gesamten hinduistischen Geschichte war das Ideal des Digvijayin 
immer gegenwärtig. Der Traum von einem Souverän, der den ganzen Subkontinent in 
einer Hand wägte, geriet niemals in Vergessenheit und scheint auf die Moslems weiter- 
gewirkt zu haben. ’Ala ud-din Khalji war der erste mohammedanische Herrscher, der in 
den Dekkhan eindrang. Er befolgte eine Innenpolitik, die sehr an die des Artha$ästra 
erinnert, des Staatslehrbuches, welches dem Kautilya, dem Minister Candraguptas, zu- 
geschrieben wird. Malik Käfür, sein Heerführer, war ein konvertierter Hindu, der man- 
ches von hinduistischen Regierungstraditionen erfahren haben dürfte. Die Bestrebungen 
Delhis und Agras, die Kontrollgewalt über den Dekkhan zu errichten und aufrechtzu- 
erhalten, läßt sich als eine Fortsetzung ähnlicher Bemühungen ansehen, wie sie von 
früheren hinduistischen Herrschern ausgingen. Die Verlegung der Hauptstadt Muhammad 
bin Tughluks nach Daulatäbäd dürfte Teil des großen Planes gewesen sein, ein konsoli- 
diertes indisches Imperium zu schaffen. Es ist mehr als wahrscheinlich, daß Akbar von 


3 Frei übersetzt aus einer Inschrift des Ya$odharman von Mandasor (J. F. Fleet, Corpus Inscrip- 
tionum Indicarum III, S. 146). 


193 


A. L. Basham 


seinen hinduistischen Freunden über die Tradition des Digvijayin Kenntnis erhielt. 
Aurangzebs intensive, aber fruchtlose Bemühungen, seine südlichen Besitzungen zu halten, 
liegen ganz auf der Ebene alter hinduistischer Ideale. Die mohammedanischen Sultane 
und Padischahs hatten in vielem die gleichen Ambitionen wie ihre hinduistischen Vor- 
gänger — sie hatten auch meist den gleichen Mißerfolg. 

Meines Erachtens liegt die Hauptursache für das Versagen der Hindus wie der Moslems 
darin, daß kein indischer König oder keine indische Dynastie in der Lage war, einen Ver- 
waltungsapparat aufzubauen, der für die Kontrolle eines wirklichen Großstaates aus- 
gereicht hätte. Um 320 v. Chr. errichtete Candragupta Maurya das erste indische Groß- 
reich; kaum hundert Jahre später tat Ch’in Shih Hwang Ti in China ein Gleiches. In 
China folgte eine Dynastie auf die andere, aber das Reich überdauerte im großen und 
ganzen — war es zeitweilig geteilt, so wurde es schließlich wiedervereinigt, entzogen sich 
Provinzen der Zentralgewalt, so wurden sie bald wieder einverleibt. In Indien dagegen 
begann das Maurya-Reich ein Jahrhundert nach seiner Gründung zu zerbröckeln und war 
binnen anderthalb Jahrhunderten verschwunden. Es will scheinen, daß die Könige dieses 
Reiches ein Regierungssystem entwickelten, welches gesünder war als irgendein anderes 
in Indien bis zu den Tagen der Ostindischen Kompanie. Trotzdem zerfiel dieses Reich. 
Ich denke, die Ursache liegt darin, daß sogar der Verwaltungsapparat der Mauryas, der 
mehr leistete als jeder andere der folgenden Dynastien, seiner Aufgabe nicht ge- 
wachsen war. 

In Indien wie in China wurden Staatsbeamte durch Prüfungen ausgewählt, aber das 
Prüfungssystem des alten Indien beschränkte sich darauf, die Ehrlichkeit und Loyalität 
der Diener des Staates mit Hilfe von Spionen und Lockspitzeln zu erforschen *. Die 
Staatslehrbücher geben alle den Rat, die Beamten ständig durch Spione überwachen zu 
lassen. Unter solchen Umständen muß im altindischen Etatismus eine Atmosphäre des 
Argwohns und des Mißtrauens vorherrschend gewesen sein, welche Unfähigkeit und 
Mangel an Initiative bewirkt haben dürfte. In hinduistischer Literatur werden Könige 
häufig als rechtlich und großmütig beschrieben, und von hohen Ministern heißt es oft, sie 
seien ihren Herren treu bis in den Tod gewesen. Selten aber, wenn überhaupt, lesen wir 
von einem Subalternen, der redlich und gewissenhaft gewesen wäre. Das Arthasästra 
warnt den König, er solle vor der Korruption seiner Untergebenen auf der Hut sein, 
einem Mißstande, der sich nicht verhindern lasse, der aber in vernünftigen Grenzen ge- 
halten werden müsse 5. Asoka wendet sich heftig gegen die Provinzbeamten, die seine An- 
ordnungen nicht ausführen und sich seiner neuen Politik widersetzen®. Kalhana, der 
Chronist aus Kaschmir, berichtet über viele gewissenhafte und verläßliche Minister, die 
Subalternen aber, die Käyasthas und Diviras, charakterisiert er immer als korrupt und 
eigenmächtig ”. 

Allem Anschein nach hat der indische Beamte niemals, auch nicht zur Zeit der Mauryas, 
das gleiche Maß an Zuverlässigkeit und Rechtschaffenheit erreicht wie der chinesische 
Mandarin, der in der politischen Ethik des Konfuzius erzogen war. Außerdem setzte sich 
das Verwaltungssystem der Mauryas, unzulänglich wie es war, in Indien niemals völlig 
durch. Die Beamten der auf das Maurya-Reich folgenden kleineren Staaten wurden meist 
nur ungenügend beaufsichtigt und verdankten ihre Stellung mehr dem Vorrecht der Ge- 
burt als ihrer Leistung. Im indischen Mittelalter wurde der Provinzbeamte quasi zum 
Feudalherren. In China gab es gewiß unfähige oder selbstherrliche Beamte, doch milderte 
die Mehrheit der Mandarine oftmals Übergriffe zügelloser Souveräne und sorgte dafür, 
daß der Staatsmechanismus trotz eklatanter Bedrohung in Gang blieb. In Indien gab es 


% Arthasästra, I, 10. 

5 Ebd. II, 7—9 passim. 

6 I. Separates Kalinga-Edikt. 

? Räjatarangini, IV, 621, 629; VII, 1226; VIII, 85—91, 131. 
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keine Mandarine, sondern nur eine Gruppe hoher Beamter, die mehr dem König in per- 
sona verpflichtet waren als dem Staat, und einen Klüngel von erpresserischen Subalternen, 
Schreiberlingen und Kanzlisten. Nur die mächtigsten und bedeutendsten Herrscher konn- 
ten ein Großreich mit so unzulänglichen Mitteln intakt erhalten. 

Eine weitere Ursache für den Zusammenbruch indischer Reiche ergibt sich als Folge- 
erscheinung der ersten. Ohne die Tradition eines fähigen Verwaltungsapparates war die 
direkte Kontrolle eines Großreiches nahezu unmöglich. So kam es, daß die indischen 
Staatslehrer aus der Not eine Tugend machten. Es war eines Königs Recht und Ruhm, 
seinen Nachbarn anzugreifen und zu besiegen. Den besiegten König jedoch abzusetzen 
und sein Land zu annektieren, war ein Bruch des Königs-Dharma und eine große Sünde. 
Die Mauryas kümmerten sich wenig um solche Vorschriften. Auch die Guptas scheinen 
solchen Normen nur zeitweilig eine gewisse Beachtung geschenkt zu haben. Nach ihnen 
aber strebten nur wenige Könige nach einem zentralistischen Großreich. Ihre Ambitionen 
gingen eher dahin, einen Staatenkreis von Vasallen zu errichten, die in halbfeudaler Ab- 
hängigkeit zu ihrem Oberherren standen. Man glaubte, daß die Großreiche der Ver- 
gangenheit von dieser Art gewesen seien, und hielt diese Form des Imperiums für die ein- 
zige, die dem Dharma entspräche. Obwohl in manchem verschieden, wich die Reichs- 
konzeption der Moslems in Indien wenig von diesen halbfeudalen Vorstellungen ab, 
wenn wir von ’Alä ud-din Khalji, Muhammad bin Tughluk, Sher Shäh und den be- 
deutenderen Moghul-Kaisern absehen. Das marathische System unterschied sich kaum von 
vergangenen Herrschaftsformen: ein kleiner zentralistischer Kern war umgeben von einem 
Kreis abhängiger Staaten, die für den Souverän lediglich Quelle des Reichtumes und 
Ruhmes waren. 

Die britischen Eroberer führten ein Regierungssystem ein, welches ein indisches Groß- 
reich noch einmal möglich machte, und sie schufen einen Verwaltungsapparat, der besser 
organisiert war als jeder andere indische seit den Tagen der Mauryas. Die Einführung 
von Telegraphie und Eisenbahnen garantierte doppelt die Einheit des Subkontinentes. Es 
wurde möglich, die Zentralgewalt auf Gebiete auszudehnen, die nie zuvor von Indien 
regiert worden waren. Jedoch wurden schon vor dem Ende der britischen Herrschaft in 
Indien Teile des Reiches losgelöst, nämlich Burma und Aden, die 1935 unter die besondere 
Verwaltung der Krone kamen. Hier aber handelte es sich nicht um das Problem, wie man 
entfernte Provinzen zentralistisch regieren könne. Verwaltungsfragen mögen bei der Los- 
lösung Burmas mitgespielt haben, die Hauptursache lag aber sicherlich in der Erwägung, 
daß die Burmesen eine besondere Nation sind, die ihre eigenen Ansprüche stellen und sich 
isoliert leichter der britischen Herrschaft fügen. Ein neuer Faktor, der Nationalismus, war 
wirksam geworden. 

Das Wort „Nationalismus“ läßt sich schwerlich präzise definieren. In seiner weiteren 
Bedeutung umfaßt es verschiedenartige Phänomene, z.B. die Loyalität gegenüber einer 
bestimmten ethnischen Gruppe, die Zugehörigkeit zu einem bestimmten Gebiet, der Besitz 
einer eigenen Sprache und Kultur. Diese Form können wir als ethnischen Nationalismus 
bezeichnen. Der Begriff „Nationalismus“ schließt aber auch das Zusammengehörigkeits- 
gefühl einer Volksgruppe ein, welche in sich sprachlich und rassisch heterogen seın mag, 
aber eine gemeinsame religiöse und kulturelle Tradition besitzt. Diese Form können wir 
religiösen Nationalismus nennen. 

Von diesen zwei Formen läßt sich die des ethnischen Nationalismus im alten Indien 
kaum belegen. Der religiöse Nationalismus tauchte von Zeit zu Zeit als Reaktion auf die 
Invasionen fremdgläubiger Eindringlinge auf. Er blieb im allgemeinen erfolgreich, da er 
den fremden Glauben zu assimilieren verstand. So lesen wir in vielen hinduistischen Tex- 
ten von den Übeltaten der Yavanas, $akas, Tukhäras, Hünas u.a., die das reine Land 
von Aryävarta schändeten und die heiligen Kastengesetze in Verwirrung brachten. Diese 
Barbaren stellten aber im Organismus der Hindukultur nur zeitweilige Störungen dar, 
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die rasch behoben wurden. Keiner der Invasoren früherer Tage scheint auf längere Zeit 
das kulturelle Gefüge Indiens gestört zu haben, und kein Eindringling, der sich einmal der 
hinduistischen Umwelt angepaßt hatte, dürfte mehr als politischen Antagonismus erweckt 
haben. In diesem Zusammenhang sei unbestritten, daß die Barbaren viel Leid und Elend 
verursachten und die ethnische Struktur einiger Teile Indiens empfindlich erschütterten. 

Die wenigen Griechen, die sich in Indien niederließen, identifizierten bald ihre eigenen 
Götter mit denen der Hindus, oder sie bekannten sich zu der Universalreligion des Bud- 
dhismus. Die eklektizistischen und uneinheitlichen Religionen der $akas, Kusänas und 
Hünas wurden rasch von den stärkeren indischen Glaubensrichtungen absorbiert. Nur die 
Moslems besaßen eine streng kodifizierte positive Religion, über deren Dogmen theo- 
logische und juristische Komitees wachten. Vermutlich widerstand der Islam dem über- 
mächtigen Einfluß des Hinduismus, weil er — wie die jüdische und christliche Religion — 
in seinen Beziehungen zu anderen Religionen im wesentlichen kompromißlos blieb. Die 
wenigen mohammedanischen Bewegungen, welche vom Hinduismus in Glaubensdingen 
beeinflußt wurden, wie z.B. der indische Süfismus und die Ahmadiyya-Sekte, haben nur 
weniges übernommen und wurden dennoch als häretisch angesehen. Der Hinduismus kann 
neue Gedanken aufnehmen, er findet sogar Platz für neue Götter; außerdem gestattet fast 
jeder heilige Text des Hinduismus eine figurative Auslegung. So kommt es, daß verschie- 
dene Hindu-Schulen diametral entgegengesetzte Auffassungen ohne ernsthaften Antagonis- 
mus vertreten. Der Islam dagegen kann weder anpassungsfähig noch versöhnlerisch sein. 
Der absolute Monotheismus und die absolute Verworfenheit der Ikonolatrie stehen sich 
wie Tag und Nacht im Koran gegenüber. Außerdem war sich der Moslem in Indien im- 
mer bewußt, daß er in anderen Teilen der Welt Millionen von Glaubensgenossen besitze. 
Der Kontakt mit ihnen hat sich hemmend auf grundsätzliche Kompromisse ausgewirkt. 

Das Gesagte schließt nicht aus, daß der Isläm von bestimmten Wesenszügen hinduisti- 
schen Brauchtums beeinflußt worden ist. Ein echter Kompromiß jedoch war unmöglich. 
Seit der Zeit, da die Mohammedaner in großer Zahl Indien bewohnten, war es für sie 
undenkbar, dem Beispiele früherer Fremdvölker zu folgen und sich langsam mit dem 
Hinduismus zu amalgamieren, Allah mit Visnu oder Siva zu identifizieren und den neuen 
Gott in Form von Idolen mit sanskritischen Mantras zu verehren. Der exklusive und 
kompromißlose Charakter des Isläm ließ den religiösen Nationalismus in Indien ent- 
stehen, der sich schwerlich in die Tage der frühen Invasoren zurückverfolgen läßt. Er 
tauchte von Zeit zu Zeit in jenen Hindu-Staaten auf, die den Moslems Widerstand leiste- 
ten, aber seine Bedeutung dürfte manchmal übertrieben worden sein. Er spielte sicherlich 
eine gewisse Rolle im Königreich von Vijayanagara, aber ein ausschlaggebender Faktor 
in der Politik dieses Staates wird er nicht gewesen sein. Bukka nämlich, der zweite König 
von Vijayanagara, versuchte, eine Allianz mit Firüz Tughluk gegen die Bahmanis her- 
zustellen. Auch im 16. Jahrhundert waren die Könige von Vijayanagara durchaus bereit, 
sich mit einem moslemischen Sultanat gegen ein anderes zu verbünden. In den Tagen 
Aurangzebs erzeugte der religiöse Fanatismus des Islam erneut nationalistische Gegen- 
strömungen unter den Hindus in verschiedenen Teilen des Moghul-Reiches, aber der reli- 
giöse Nationalismus der Hindus scheint nicht von Dauer gewesen zu sein. Religiösen 
Nationalismus gab es gewiß unter den Maräthas zur Zeit des Siväji, zu anderen Zeiten 
ihrer Geschichte aber dominierte nicht das religiöse, sondern das ethnische Zusammen- 
gehörigkeitsgefühl. Ein religiöser Nationalismus, der sich von religiösem Fanatismus und 
religiöser Intoleranz unterscheidet, tritt vielleicht nur dann in Erscheinung, wenn sich eine 
Religionsgemeinschaft eines ernsten Angriffes auf ihre Werte bewußt wird. Eine solche 
Bewußtheit war jedoch vor den Tagen christlicher Missionierung und westlicher Erziehung 
kein charakteristisches Merkmal der indischen Kultur. 

In seiner modernen Form trat der religiöse Nationalismus der Hindus zuerst als Gegen- 
strömung gegen christliche Missionsbestrebungen und westliche Kultureinflüsse auf. Die 


202 


Der indische Subkontinent in historischer Perspektive 


Religionsreformer des 19. Jahrhunderts wie Swämi Dayänanda Sarasvati und Swämi 
Vivekänanda sind hier zu nennen. Als Reaktion auf den Fortschritt des Hinduismus ent- 
stand im 19. Jahrhundert eine moslemische Bewegung, die mit dem Namen Sir Sayyid 
Ahmad Khän verknüpft ist. Nationalistische Bewegungen der Mohammedaner, wie die 
der Mujähidin und Wahhäbis, hatte es schon früher gegeben, aber sie waren konservativ 
und gründeten sich hauptsächlich auf das romantische und unrealistische Vorhaben, die 
Vergangenheit zu restaurieren. Die Aligarh-Bewegung dagegen schätzte die Situation der 
Zeit objektiv ein und blickte wie ähnliche hinduistische Reformbewegungen nicht nur 
zurück, sondern auch nach vorn. 

Es ist mehr als einmal zum Ausdruck gebracht worden, daß die fundamentale Ursache 
der wachsenden Spannung zwischen Hindus und Moslems in Indien eine ökonomische 
wäre. Es ist unbestreitbar, daß die Mohammedaner in den meisten Provinzen Indiens vor 
der Teilung ökonomisch in der schlechteren Position waren, aber dieser Umstand hätte 
sicher nicht zur Teilung des Subkontinents geführt, falls sich nicht die Ideologien zweier 
Religionsgemeinschaften diametral gegenübergestanden hätten und die Mohammedaner 
nicht in Furcht und Sorge vor kultureller und religiöser Bevormundung gewesen wären. 
Okonomische Faktoren mögen die Lage zugespitzt haben, ausschlaggebend waren sie aber 
nicht. Die bewußten Motive der Führer auf beiden Seiten waren nicht ökonomischer, son- 
dern ideologischer Natur. Hier erhebt sich aber für mich die Frage: Wenn Individuen nicht 
notwendigerweise von ökonomischen Beweggründen geleitet sind, warum sollen dann 
Massenbewegungen immer ökonomische Ursachen haben? Überdies bin ich mir nicht so 
sicher, ob der religiöse Nationalismus im Indien des 20. Jahrhunderts von den britischen 
Politikern nach dem Grundsatz „divide et impera“ hochgezüchtet wurde, oder ob er nicht 
etwa seine Intensität durch die Morley-Minto-Reformen erhielt, die für die Moslem- 
Bevölkerung einen getrennten Wahlgang vorsahen. Wie man hierüber auch denken mag, 
für die Teilung Indiens jedenfalls war die wichtigste und unmittelbare Ursache der 
religiöse Nationalismus, insbesondere der mohammedanische. Wenn es nicht zur Teilung 
Indiens gekommen wäre, hätte man sich eine gesamtindische Regierung nach dem Jahre 
1947 als logische Fortsetzerin der vorhergehenden denken können, ähnlich wie die Herr- 
schaft Candragupta Mauryas die Nachfolge des Nandareiches antrat oder wie sich das 
Regime Akbars aus dem des Sher Shah entwickelte. Statt dessen zerfiel nach kaum einem 
Jahrhundert erneut ein gesamtindisches Reich. 

Exemplifiziert dieser Fall ein wirksames und mysteriöses Gesetz der indischen Ge- 
schichte, ein Gesetz, welches eine einheitliche und permanente Regierung des gesamten 
Subkontinentes immer wieder verhindert? Ich glaube nicht, denn die Teilung von 1947 
war nun tatsächlich Umständen zuzuschreiben, die in früheren Zeiten nie eine ernsthafte 
Rolle gespielt hatten. Bei früheren Zersplitterungen indischer Reiche scheinen Ursachen 
wie mangelhaftes Verwaltungswesen, schlechte Verkehrswege usw. wirksam gewesen zu 
sein. Im Jahre 1947 jedoch genügten Verkehr und Verwaltung ihren Aufgaben, aber ein 
anderer Faktor war zum Vorschein gekommen, der die Situation völlig änderte. Die 
pakistanische Idee bedeutete für Indien etwas völlig Neues und hatte keine Präzedenz in 
der früheren Geschichte. Die Teilung selbst war ein historisches Ereignis, das sich von allen 
vorhergehenden grundsätzlich unterschied. 

Der gewaltige Strom neuer Einflüsse, der das politische und soziale Leben Indiens seit 
der Schlacht von Paläsi durchpulst, ist nicht versiegt, und ich sehe keine Möglichkeit, die 
Zukunft des indischen Subkontinents aus den Erfahrungen der Vergangenheit richtig vor- 
auszusehen. Nüchterner common sense und ein genaues Verständnis der unmittelbaren 
Situationen scheinen wertvollere Hilfsmittel in den Händen von Politikern zu sein als 
eine gute Kenntnis der Geschichte. So hätte zu Beginn dieses Jahrhunderts niemand mit 
apodiktischer Gewißheit voraussagen können, daß Indien schließlich seine Unabhängigkeit 
erlangen würde. Eine solche Beurteilung hätte sich auch nicht auf eine Kenntnis der 
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dreitausendjährigen Geschichte stützen können, sondern auf eine Einschätzung der politi- 
schen und sozialen Bedingungen der Zeit. Vor sechzig Jahren war die Entstehung Pakistans 
durch keine logische Methode vorauszusehen, weder durch die historische noch durch die 
politische. 

Zur Zeit der Teilung Indiens hörte man oft die Ansicht, daß dies nur der erste Anfang 
sei, und noch gelegentlich heißt es, daß sogar heute noch Spaltungstendenzen am Werke 
seien, die zu einer weiteren Zersplitterung führen, bis der ganze Subkontinent aufs neue 
aus kleinen rivalisierenden Staaten bestehen würde. Die Reibungen zwischen den beiden 
Teilen Pakistans, die Proteste der Bengalen und Tamulen gegen die Sprachenpolitik der 
heutigen indischen Regierung lassen sich zur Unterstützung dieser Behauptung anführen 
und könnten als Symptome weiterer Spaltungen gedeutet werden. Ob es zu diesen Spal- 
tungen kommt oder nicht, kann kein Historiker entscheiden. Sollten sie eintreten, dann 
werden sie ganz andere Ursachen haben als die, welche 1947 oder bei früheren Teilungen 
wirksam waren. 

Zwei weitere Verallgemeinerungen möchte ich in kurzen Zügen behandeln; sie beziehen 
sich auf das hinduistische Indien und sind mehr kultureller als politischer Natur. Da ist 
zunächst die weitverbreitete Ansicht zu erörtern, nach der die hinduistische Kultur stets 
einen spirituellen und transzendenten Charakter gehabt habe. Diese Verallgemeinerung 
wird heute noch mit Fleiß von einigen Indern verbreitet und findet sich auch häufig in 
europäischen Werken über Indien. Meiner Meinung nach hat Indien gegenüber dem mittel- 
alterlihen Europa und anderen älteren Kulturen keine exzeptionelle Stellung. Es gibt 
keinen Maßstab für die Intensität religiösen Glaubens; immerhin meine ich, daß der 
religiöse Enthusiasmus in Indien zu keiner Zeit größer war als im 19. und 20. Jahr- 
hundert. Der Hinduismus war niemals starr gewesen, und er erlebte in unserer Zeit seine 
Wiedergeburt und kraftvolle Erneuerung. 

Wie der römische Katholizismus so besaß auch der traditionelle Hinduismus verschie- 
dene Arten der Lebensführung. Es gab eine Norm für den Sannyäsi oder Asketen und eine 
andere für den Laienanhänger. Wesentlichstes Charakteristikum der weltlichen Ethik des 
klassischen Hinduismus war der Trivarga, die Dreiergruppe der Lebensziele: Frömmig- 
keit, Gewinn und Genuß. Diese galten alle als sittlich. Es wurde aber betont, daß das 
jeweils vorhergehende der drei Lebensziele in Konfliktsituationen wichtiger zu nehmen 
sei. Was den Laienanhänger betrifft, so war auch der Buddhismus gleichermaßen materiell 
interessiert. In einem der ältesten und ehrwürdigsten Abschnitte des Päli Kanons finden 
wir folgenden Rat für den ehrgeizigen und erwerbstüchtigen Mann des praktischen Lebens 
(die Verse werden dem Buddha selbst zugeschrieben): 


Der weise und redliche Mann 

leuchtet wie ein Feuer auf einem Berggipfel, 
er schafft Geld wie die Biene, 

die die Blume nicht verletzt. 

Er häuft seinen Besitz allmählich 

wie einen Ameisenhaufen. 

Wohlhabend geworden auf diese Weise, 
kann er seiner Familie helfen 

und seine Freunde fest an sich binden. 
Er sollte sein Geld vierfach teilen; 

von einem Teil sollte er leben, 

mit zweien seinen Handel erweitern, 
und den vierten sollte er aufsparen 

für Zeiten der Not®. 


® Frei übertragen aus dem Singäloväda Sutta (Digha Nikäya III, S. 188). 
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Es ließen sich viele weitere Belege dafür anführen, daß die altindische Gesellschaft den 
gleichen Erwerbssinn besaß wie die amerikanische und europäische von heute. Jeder 
Studiosus der Sanskritliteratur weiß genau, wieviel Aufmerksamkeit das alte Indien dem 
dritten Lebensziel, dem Genuß der Sinne, widmete. Meines Erachtens machen jene, welche 
die intensive Religiosität des altindischen Lebens zu erweisen versuchen, den großen 
Fehler, daß sie die Gegenwart in die Vergangenheit projizieren. Die Religionsführer des 
Hinduismus bemühen sich seit den Tagen der mittelalterlichen Hymnodisten den asketi- 
schen Weg des Sannyäsi als erstrebenswert darzustellen. Diese Tendenz ist in den letzten 
fünfzig Jahren stärker hervorgetreten. Keine Periode in der langen Geschichte des 
Hinduismus hat so viel Glaubenseifer hervorgebracht wie die unter Mahätmä Gandhi und 
Vinoba Bhave. 

Verschiedene Wesenszüge des modernen Hinduismus unterscheiden sich grundsätzlich 
von der vergleichsweise legeren weltlichen Ethik vergangener Zeiten. In keiner Periode 
der alten und mittelalterlichen Geschichte Indiens hätte ein hinduistisches Staatsoberhaupt 
in so asketischer Einfachheit gelebt wie heute der Präsident der Indischen Republik. Zu 
keiner früheren Zeit hätten sich hochkastige Hindus in großer Zahl bemüht, die Lebens- 
bedingungen ihrer ärmeren Landsleute zu verbessern — solches geschieht aber heute unter 
dem Einfluß von Gandhi und Vinoba Bhave. 

Die Religiosität sozialer Prägung ist im Wachsen und blieb nicht auf den Hinduismus 
beschränkt, sondern beeinflußte auch Mohammedaner, Christen und Parsis. Der Kampf 
um die soziale Besserstellung der Mohammedaner des Subkontinents begann schon in den 
Tagen Sir Sayyid Ahmads. Die Buddhisten Ceylons haben sich innerlich erneuert und 
werden von einem sozialen Verantwortungsgefühl geleitet. Man mag kritisch einwenden, 
daß sich der Unglaube in Indien mehr und mehr verbreite und viele gebildete Hindus 
ihren Glauben verloren haben. Das ist richtig; doch machen die Glaubenslosen nur einen 
geringen Bruchteil der Gesamtbevölkerung Indiens aus. Daß es sie gibt, widerlegt übrigens 
nicht meine Vermutung, die Religiosität des indischen Subkontinents sei niemals größer 
gewesen als heute. Die soziale Komponente der Glaubensbewegung begann sich schon im 
letzten Jahrhundert herauszubilden. Ihre gewaltige Bedeutung für unsere Zeit hätte 
damals niemand voraussehen können. 

In diesem Zusammenhang möchte ich mich mit der letzten irreführenden Verallgemeine- 
rung auseinandersetzen. Es ist namentlich im vergangenen Jahrhundert die Auffassung 
vertreten worden, daß der essentielle Charakter der indischen Kultur konstant sei. Die 
religiösen und gesellschaftlichen Verhältnisse seien im 19. Jahrhundert grundsätzlich noch 
solcher Art, wie sie Megasthenes 300 v. Chr. beschrieben habe. Diese Ansicht findet man 
heute kaum noch in verläßlichen Arbeiten. Verbreitet ist aber noch eine Auffassung, die 
auf ähnlicher Ebene liegt: das hinduistische Indien sei außerordentlich rezeptiv und fähig, 
heterogene Elemente jeder Art und Menge zu amalgamieren. Meines Erachtens trifft das 
auf Indien nicht mehr zu als auf andere Kulturen und Zivilisationen. Wir wollen zugeben, 
daß sich die Mehrzahl der Barbaren mit der hinduistischen Kultur verschmolz. Ähnliches 
läßt sich aber auch in anderen Kulturkreisen beobachten. Mesopotamien und China er- 
freuten sich einer mehr als dreitausendjährigen Kultur. Beide litten unter Einfällen von 
Völkern verschiedener Zivilisationsstufe, beide stellten auch friedliche Kontakte mit 
anderen Staaten her — und doch bewahrten beide im wesentlichen die Kontinuität ihrer 
Kultur. Auch von unserer Kultur läßt sich das gleiche sagen, wenn wir Europa als eine 
Einheit betrachten. In keiner Periode des Mittelalters riß die Kette antiker Überliefe- 
rungen ab. Um auf den Ausgangspunkt unserer Erörterung zurückzukommen: der rezep- 
tive Charakter des Hinduismus war nicht unbegrenzt. Der Isläm ließ sich nicht amal- 
gamieren, übte aber seinerseits gewisse Einflüsse auf den Hinduismus aus, insbesondere in 
Nordindien. In der Gegenwart scheint mir das Aufnahmevermögen des Hinduismus aus- 
geprägter zu sein, als es je gewesen ist. 
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Die hinduistische Gesellschaft macht augenscheinlich den Wandel von einer genau ab- 
gestuften Hierarchie von Klassen und Kasten zu einer egalitären Ordnung durch, ohne 
ihren eigenen Charakter oder ihre Tradition zu verlieren. Neues Gedankengut, namentlich 
westliches, wird schnell assimiliert und erhält indische Wesenszüge. Trotzdem ist dieser 
Prozeß kein außergewöhnliches Phänomen, so beeindruckend er sein mag. Ähnliche Vor- 
gänge lassen sich in Japan und anderen Teilen Asiens beobachten. 

Die erstaunliche Entwicklung der hinduistischen Kultur hätte sich im Lichte früherer 
Geschichte schwerlich voraussagen lassen. Im letzten Jahrhundert vertrat man weithin 
die Ansicht, daß der Hinduismus in wenigen Jahrhunderten dem Christentum oder der 
Glaubenslosigkeit weichen würde. Statt Verfallserscheinungen zeigte er aber überraschende 
Vitalität. Der Hinduismus der neuen Form inaugurierte gleichermaßen die Ideologie der 
nationalen Bewegung, die zu Indiens Unabhängigkeit führte, und die einzigartige 
Methode, mit deren Hilfe die Unabhängigkeit erreicht wurde. Diese Glaubensbewegung 
hat eine große Fähigkeit, sich neuen Umständen anzupassen und neue Probleme zu mei- 
stern. Symptome der Schwäche sind nicht zu entdecken. 

An Hand dieser wenigen Beispiele habe ich zu zeigen versucht, daß die meisten Ver- 
allgemeinerungen, welche die indische Geschichte betreffen, ungenau und unzuverlässig 
sind und daß die Ursachen für die historischen Veränderungen in Indien zahlreich, ver- 
schiedenartig und unklar sind. Nachdem ich die Gültigkeit fast aller historischen Ver- 
allgemeinerungen in Zweifel gezogen habe, bediene ich mich nun selbst einer, um meiner 
Überzeugung Ausdruck zu verleihen, daß das, was in dieser Hinsicht von Indien gilt, 
auch auf jede Nation und Kultur zutrifft, die jemals bestanden hat. Die Menschen ver- 
suchen — und ohne Zweifel zu Recht —, die Zukunft der Nationen zu planen. Unvorher- 
gesehene Faktoren jedoch zerstören ihre hochfliegenden Pläne, die Mittel modifizieren das 
Ziel, Imponderabilien durchkreuzen ihre Berechnungen — und der Historiker kann wenig 
oder nichts tun, um den Gestaltern der Zukunft zu helfen. Vielleicht kann er ihnen wenig- 
stens eine vage Botschaft übermitteln. Der Verlauf der menschlichen Geschichte war 
kompliziert und verworren, zumeist auch leidvoll, ob wir nun Indien betrachten oder 
Europa. Die Menschen mußten immer auf Situationen eingestellt sein, die vor ihrer Er- 
fahrung lagen, Situationen, wie sie auch heute keine Wissenschaft voraussagen kann, die 
aber die Menschen zum Guten oder zum Schlechten auszunützen haben. Eine solche Viel- 
falt und Originalität der Geschichte läßt sich nicht exakt erklären, auch nicht durch 
mysteriöse Kräfte, Gesetze oder Prozesse, welche auf abstrakte Ganzheiten wie Nationen, 
Staaten und Kulturen einwirken sollen. Die menschlichen Individuen stehen stets den 
mannigfaltigen Problemen gegenüber, wie sie aus den Beziehungen zu Natur und Mit- 
menschen erwachsen. Aus der Verhaltensweise des Menschen gegenüber diesen Problemen 
resultiert meines Erachtens die geschichtliche Veränderung. 

Vor etwa dreihundert Jahren hat Spinoza mit bestechender Logik nachgewiesen, daß 
die einzig wahre Freiheit in der Erkenntnis der Notwendigkeit läge. Ich bin nicht der 
Auffassung, daß die Geschichte diesen Schluß bestätigt, wenn man von den Naturgewalten 
absieht: Der Historiker ist nicht in der Lage, Ereignisse vorauszusehen, wie könnte er be- 
weisen, daß sie notwendig wären? Jede konkrete Situation hat ihren einmaligen Charak- 
ter. Sie resultiert aus der Entscheidung unzähliger Menschen. Der Historiker, der auf der 
Grundlage seiner eigenen Freiheit handelt, kann anderen nicht völlig absprechen, was er 
für sich selbst in Anspruch nimmt. Außerdem läßt sich nicht die Hypothese aufstellen, 
daß die Handlungen und Entscheidungen der Menschen en masse determiniert und be- 
rechenbar seien, aber nicht die der Individuen, da das Individuum mit der Fähigkeit zur 
Entscheidung zulänglichen Einfluß besitzen kann, um das Schicksal der Massen, denen 
jene Fähigkeit fehlt, zu bestimmen. Wenn der Historiker für sich die Freiheit der Ent- 
scheidung in Anspruch nimmt, muß er auch annehmen, daß die Menschen in ihrer Ge- 
samtheit frei sind, ihre Zukunft zu gestalten. Er muß ferner voraussetzen, daß kein Übel, 
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außer dem von der Natur verhängten, unvermeidlich ist, wenn sie sich richtig entscheiden, 
daß aber nichts Gutes gewiß ist, wenn sie den falschen Weg wählen. 

Die menschliche Geschichte läßt sich mit einer fährnisreichen langen Reise vergleichen. 
Der Historiker kann nur hoffen heißen, aber er kann nicht sagen, wie die Reise verläuft, 
geschweige welch ein Ende sie nimmt. 
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Von 
FRIEDRICH WILHELM 
München 


Was für die deutsche Klassik Griechenland gewesen war, wurde Indien für die deutsche 
Romantik. 

Die Begegnung mit indischer Kultur— durch England vermittelt— hatte in Deutschland 
schon in der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts nachhaltendes Interesse ausgelöst. Der 
kosmopolite Sinn J. G. Herders ging an indischer Ideenwelt nicht vorbei: er ent- 
deckte die indische Literatur als eine neue „Stimme der Völker“ und regte die Beschäfti- 
gung mit indischem Geist im Sinne seines Humanitätsideals an. Herder war es aber auch, 
der schon idealisierende Wesenszüge romantischer Indienschau antizipierte. Auf Goethe 
machte die indische Literatur einen tiefen Eindruck, und er lobte ein Werk wie die 
„Sakuntalä“ des Dichters Kälidäsa, doch hatte er die Idiosynkrasie des Klassikers gegen 
das Sinnliche und Verschwommene der bildenden Kunst Indiens und verwahrte sich gegen 
„die tollen Höhlen-Excavationen“, gegen „das düst’re Troglodytengewäühl“. Erst die 
Romantik legte den Grundstein zu einer wissenschaftlichen Indologie in Deutschland — 
Friedrich und August Wilhelm von Schlegel sind hier zu nennen. Die 
Indienschau der Romantik jedoch war nun eindeutig überzeichnet durch Mystizismus und 
Schwärmerei. Indien wurde zu einer Wunschlandschaft, in der die Romantiker ihre Ideale 
verwirklicht zu sehen glaubten. Bei Novalis ist sogar der Traum in exotische Ferne 
und Fremde zu einem Heimweh nach „der indischen Heimat“ geworden !. 

Zeitgenosse des Indienenthusiasmus war auh HeinrichHeine, in dessen Werken 
wir viele indische Motive finden. Es ist aber einseitig zu sagen, daß Heine ein roman- 
tischer Indienschwärmer sei, der sich an indischen Bildern begeistere ?. Die indischen Ein- 
flüsse in Heines Werken sind vielschichtig und sollten — wie bisher noch nicht ge- 
schehen — in ihrem Zusammenhang untersucht werden. 

Zwei Städten, zwei Gelehrten verdankt Heine die Bekanntschaft mit indischer Litera- 
tur, es sind Bonn und Berlin, es sind August Wilhelm von Schlegel und Franz Bopp. 

August Wilhelm von Schlegel, der als wissenschaftlicher Begründer der deutschen Indo- 
logie gilt, hatte seit 1818 in Bonn den ersten Lehrstuhl für Sanskrit inne. Obwohl Heine 


t Ich erwähne einige Arbeiten, die den indischen Einfluß auf deutsche Kultur untersuchen: 
Ernst Windisch, Geschichte der Sanskrit-Philologie und indischen Altertumskunde (Straßburg 
1917—1920); Helmuth v. Glasenapp, 'The Influence of Indian Thought on German Philosophy 
and Literature, in: Calcutta Review 29 (1928); Susanne Sommerfeld, Indienschau und Indien- 
deutung romantischer Philosophen (Zürich 1943); Ludwig Alsdorf, Deutsch-Indische Geistes- 
beziehungen (Heidelberg 1944); Hans Losch, Einwirkung Indiens auf die deutsche Dichtung, 
in: Wolfgang Stammler, Deutsche Philologie im Aufriß, Bd. III (Berlin 1957). Als letztes 
größeres Werk über die Spiegelung des Orients im Geiste des Abendlandes sei Raymond Schwab, 
La Renaissance Orientale (Paris 1950), genannt. 

? Diese Auffassung vertreten: Arthur F. J. Remy, The Influence of India and Persia on the 
Poetry of Germany (Diss., New York 1901); Paul T’h. Hoffmann, Der indische und der deutsche 
Geist von Herder bis zur Romantik (Diss., Tübingen 1915). 
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nur Schlegels germanistische und metrische Kollegs besuchte ®, konnte er auch aus diesen 
viele Einblicke in den neuen Zweig der Wissenschaft entnehmen. Heine war damals be- 
geistert von diesem Lehrer, und er feierte ihn in Sonetten: 


„Du drangest gar zu Brahmas Heiligtume, 
Und wolltst auch Perlen aus dem Ganges haben ...“ (Bd. II, S. 62) *. 


In einem Nachwort hierzu schrieb Heine: „... Portugiesen, Holländer und Engländer 
haben lange Zeit jahraus, jahrein auf ihren großen Schiffen die Schätze Indiens nach Hanse 
geschleppt; wir Deutsche hatten immer das Zusehen. Aber die geistigen Schätze Indiens 
sollen uns nicht entgehen. Schlegel, Bopp, Humboldt, Frank usw. sind unsere jetzigen 
Ostindienfahrer; Bonn und München werden gute Faktoreien seyn“ (Bd. 1, S. 514) >. 

1819 bis 1820 studierte Heine in Bonn, 1822 bezog er die Berliner Universität und 
gehörte hier zu den Schülern des berühmten Sprachwissenschaftlers Franz Bopp, dessen 
„Nalus“ und „Konjugationssystem der Sanskritsprache“ er im Buch „Le Grand“ ironisch 
erwähnt ®, dessen große Leistungen er aber in der Romantischen Schule würdigt ”. Heine 
hörte in Berlin auch bei Hegel, der im Rahmen der „Philosophie der Weltgeschichte“ 
Indien behandelte. Daneben hat Heine die Indien betreffende Literatur seiner Zeit zum 
großen Teil studiert, was aus verschiedenen Anspielungen in seinen Werken (so in der 
Romantischen Schule) zu entnehmen ist. 

Die Jahre des Studiosus Heine sind zugleich die Jahre des Buches der Lieder, in dem wir 
oft indischen Bildern begegnen: 


„Auf Flügeln des Gesanges, 
. Herzliebchen, trag’ ich dich fort, 
Fort nach den Fluren des Ganges ...“ (Bd. 1, S. 68). 


Wer kennte nicht die Lotosblume, die sich vor der Sonne Pracht ängstigt und die den 
Mond zum Buhlen hat, dieses zarte Gedicht, das warmes herzliches Gefühl durchzieht 
(Bd. I, S. 69). Wie anders erscheint dann der Topos von der Lotosblume in dem ganz 
späten Gedicht an die Mouche, das durch maladive, wehe Ironie erschüttert (Bd. II, S. 51). 

Andere Stellen verraten den frivolen Heine: Er vergleicht sich als schmachtenden Lieb- 
haber mit dem alten Büßer Bhagiratha (Bd. I, S. 243) oder persifliert die Legende vom 
König Visvamitra, der vergeblich die alle Wünsche gewährende Kuh des Büßers 
Vasistha zu erlangen sucht: 


»... ©, König Wiswamitra, 

O, welch ein Ochs bist du, 

Daß du so viel kämpfest und büßest, 
Und alles für eine Kuh!“ (Bd. I, S. 117). 


3 Biographische Angaben über Heine nach E. Elster, Heinrich Heines Leben und Werke, in: 
Heinrich Heines Sämtliche Werke (Leipzig 1890) Bd.1; H. Hüffer, Aus dem Leben Heinrich 
Heines (Berlin 1878). 

4 Heine ist zitiert nach der in Anm. 3 erwähnten Ausgabe von E. Elster. 

5 Diese Stelle zitierte Heinricb Lüders in seinem Vortrag „Philologie, Geschichte und 
Archäologie in Indien“ (auf dem 5. Deutschen Orientalistentag in Bonn 1928), in: ZDMG 83 
(Leipzig 1929) S.1f. 

8 Bd. III, S.139 f.: „Franz Bopp — Madame, Sie haben gewiß seinen ‚Nalus‘ und sein ‚Kon- 
jugationssystem des Sanskrit‘ gelesen — gab mir manche Auskunft über meine Ahnherren ...“ 

? Bd. V, S. 272: „Herr Franz Bopp zu Berlın ist in Deutschland der eigentliche Sanskritgelehrte, 
er ist der Erste in seinem Fache.“ 
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Heines „Ein Jüngling liebt ein Mädchen, die hat einen anderen erwählt ...“ (Bd. 1,S.80) 
zeigt deutliche Anklänge an ein Gedicht des damals schon mehrfach übersetzten Bhartrhari 
(Nitifatakam, Vers 2) — Kongenialität oder Imitation, das ist hier die Frage. 

Als Heine im Jahre 1823 Berlin verläßt, widmet er Friedrike, der Gattin des Schrift- 
stellers Robert, ein Gedicht, in dem er, der liberale Individualist, das Gangesland als 
exotisches Fluchtziel der doktrinären Enge Berlins gegenüberstellt: 


„Verlaß Berlin, mit seinem dicken Sande, 

Und dünnem Thee, und überwitz’gen Leuten, 
Die Gott und Welt, und was sie selbst bedeuten, 
Begriffen längst mit Hegelschem Verstande. 


Komm mit nach Indien, nach dem Sonnenlande ...“ (Bd.I, S.254 #f.). 


Soviel über das Buch der Lieder. Es kommen die Jahre nach Bonn und Berlin, die 
„Reisebilder“ entstehen, das Buch „Le Grand“, die „Romantische Schule“. 

Im Buch „Le Grand“ (1826) träumt Heine von sich als dem Grafen vom Ganges, und in 
feinen impressionistischen Bildern zieht Hindustan an uns vorüber. Mehrmals aber unter- 
bricht romantische Ironie in die Ferne träumendes Pathos. In dieser Ironie löst sich zu- 
gleich der Romantikertraum von der Wunschlandschaft Indien. Paul Th. Hoffmann sieht 
Heine hier als Epigonen des Indienenthusiasten Friedrich Majer: „Wir sehen, wie die von 
Majer angeschlagenen Saiten weiterschwingen ...“ ® Hier schwingt nichts weiter, was hier 
je weiterschwingt, wird jäh ad absurdum geführt: „Madame! Ich habe Sie belogen. Ich bin 
nicht der Graf vom Ganges.“ 

Nach dem Buch „Le Grand“ wird die poetische Umsetzung indischer Bilder selten, die 
aphoristische Betrachtung der indischen Literatur und Philosophie dominiert. Hier finden 
Heines indologische Studien ernsthaften Niederschlag, hier gibt er seine Antwort auf viele 
Probleme der jungen Indologie. In der „Nordsee“ schreibt er von den großen epischen 
Katastrophen und rechnet nun auch die des Mahäbhärata hinzu ®. 

In den aus Heines Nachlaß herausgegebenen „Gedanken und Einfällen“, die das 
aphoristische Resümee früherer Jahre darstellen, finden wir mehrere auf Indien bezüg- 
liche Apergus, deren Thematik Hegels Einfluß vermuten läßt. Heine vergleicht griechische 
und indische Dichtkunst: 

„Die epischen Gedichte der Indier sind ihre Geschichte; doch können wir sie erst dann 
zur Geschichte benutzen, wenn wir die Gesetze entdeckt haben, nach welchen die Indier 
das Geschehene ins phantastisch Poetische umwandelten. Dies ist uns noch nicht bei der 
Mythologie der Griechen gelungen, doch mag es bei diesen schwerer sein, weil sie das 
Geschehene beständig zur Fabel ausbildeten in immer bestimmterer Plastik. Bei den 
Indiern hingegen bleibt die phantastische Umbildung immer noch Symbol, das das Un- 
endliche bedeutet und nicht nach Dichterlaune in bestimmteren Formen ausgemeißelt 
wird“ (Bd. VII, S. 416). 

Hier möchte man meinen, daß gerade „in den Ausmeißelungen nach Dichterlaune“ sich 
eher historische Ansatzpunkte finden lassen als in einmaliger symbolischer Umsetzung, 
die für das Unendliche steht — die Rückverwandlung des Mythos in das Geschehene ist 
schwierig hier wie dort. Im übrigen sieht Heine (wie viele seiner Zeit) in dem Inder zu 
sehr verallgemeinert den Anschauungsmenschen, was auch aus einer anderen Passage zu 
entnehmen ist: „Der Indier konnte nur ungeheuer große Gedichte liefern, weil er nichts 


87 Op.,.cit.. Anm. 2, 5.57. 
® Bd. III, S. 118: „Auf den Felsen von Ellore und anderer indischer Grottentempel steht solche 


epische Katastrophe eingegraben mit Riesenbieroglyphen, deren Schlüssel im ‚Mahabharata‘ zu 
finden ist...“ 
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aus dem Weltzusammenhang schneiden konnte, wie überhaupt der Anschauungsmensch. 
Die ganze Welt ist ihm ein Gedicht, wovon der Mahabharata nur ein Kapitel“ 
(Bd. VII, S. 417) °, 

. Heine fährt fort mit einem Vergleich indischer und deutscher Mystik: „Vergleich der 
indischen mit unserer Mystik: diese übt den Scharfsinn an Zerteilung und Zusammen- 
setzung der Materie, bringt es aber nicht zum Begriff.“ Das dürfte besagen: unsere Mystik 
sei scharfsinnig, bringe es aber nicht zum Begriff, bei der indischen sei es umgekehrt. 
Heute wissen wir Genaueres von dem scharfsinnigen Format indischer Mystiker, und 
Rudolf Otto *! hat viele Übereinstimmungen mit deutscher Mystik entdeckt. Ferner: daß 
Mystik es nicht zum Begriff bringt, ist ihr wohl wesenseigen; doch Heine hat hier offen- 
sichtlich nicht den logischen Begriff im Auge, denn er schreibt weiter: „Anschauungsideen 
Sind etwas, das wir gar nicht kennen“, und formuliert selbst anschaulich zum ironischen 
Beweise des eben Gesagten: „Die indische Muse ist die träumende Prinzessin der Märchen.“ 
In den „Gedanken und Einfällen“ finden wir ferner die Entdeckung, daß Goethe sein 
»Vorspiel auf dem Theater“ dem Vorspiel des Dramas „Sakuntalä“ nachgebildet habe 
(Bd. VII, S. 417), ein Gedanke, den Heine schon 1851 im Vorwort zu seinem „Doktor 
Faust“ (Bd. VI, S. 477) ausgesprochen hatte !?, 

Auch ein anderes berühntes Drama kannte Heine, die Vasantasenä. Ihm fällt die 
komische Rolle auf, die darin der Brahmane spielt, und er sieht hier eine Parallele zu den 
italienischen Geistlichen, die ebenfalls zu stehenden Charakteren des Volkshumors ge- 
worden seien (Bd. III, S. 368). 

Viel Skepsis und Resignation verraten zwei Aphorismen der „Gedanken und Einfälle“: 


»Wir haben das körperliche Indien gesucht und haben Amerika gefunden; wir 
suchen jetzt das geistige Indien — was werden wir finden? 


Es ist zu wünschen, daß sich das Genie des Sanskritstudiums bemächtige; thut es der 
Notizengelehrte, so bekommen wir bloß ein gutes Kompendium“ (VII, S. 416). 


In der Romantischen Schule (1835) setzt sich Heine mit der Indologie seiner Zeit aus- 
einander. Hier distanziert er sich von seinem Lehrer Aug. Wilh. v. Schlegel, dessen 
politische, religiöse und menschliche Haltung er jetzt verspottet. Heine mißbilligt Schle- 
gels Interpretationen im Sinne eines romantischen Katholizismus und vermutet, Goethes 
Abneigung gegen das Indische 13 resultiere daraus, daß er bei den sanskritischen Studien 
der Schlegel eine „katholische Hinterlist“ wittere: „... Herr August Wilhelm Schlegel 
nannte ihn deshalb mit gläsernem Ärger ‚einen zum Islam bekehrten Heiden‘ “ (Bd. V, 
263). Gegenstand seiner Mißbilligung ist auch Friedrich von Schlegel, dessen Standpunkt 
„der Glockenturm einer katholischen Kirche“ sei (Bd. V, S. 271) — und hier stehen seine 
Vorwürfe denen Hegels nahe '*. Trotz dieses Einwandes schätzt er Friedrich von Schlegel 
hier in der „Romantischen Schule“ noch als einen fähigen Wissenschaftler ein und setzt 
ihn auf eine Stufe mit dem eigentlichen Begründer des Sanskritstudiums, dem berühmten 


10 Vgl. F. Hegel, Vorlesungen über die Ästhetik 3 (Stuttgart 1939) S.400: „... immer aber 
zeugt der Geist, dem diese großartigen Gedichte entsprungen sind, von einer Phantasie, welche 
nicht nur der prosaischen Ausbildung vorangegangen, sondern überhaupt zu dem Verstande pro- 
saischer Besonnenheit schlechthin unfähig ist, und die Grundrichtungen des indischen Bewußtseyns 
als eine an sich totale Weltzusammenfassung in ursprünglicher Poesie zu gestalten vermochte.“ 

11 West-Östliche Mystik (Gotha 1926). 

12 Heine dürfte demnach der erste sein, der auf diese Beziehung hinweist — nicht Frhr. v. 
Biedermann 1860; vgl. die Debatte hierüber bei Windisch, op. cit. Anm. 1, I, S. 203. 

13 Über Goethes zwiespältige Indiendeutung vgl. Alsdorf, op. cit. Anm. 1, S. 41 ft. 

14 Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie, I (Stuttgart 1940), S. 92 u. 163. 
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englischen Indologen Sir William Jones *. In den späten „Geständnissen“ (1854) aber ist 
Friedrich von Schlegel wie sein Bruder nur noch Gegenstand beißender Sarkasmen. 

Heine würdigt ferner die Leistungen Christian Lassens, Aug. Wilh. v. Schlegels be- 
deutendem Mitarbeiter 1%, und erwähnt mit Hochachtung Franz Bopp *". Aug. Wilh. v. 
Schlegel aber habe sich dem Sanskrit zugewendet, weil er damit frisches Aufsehen erregen 
konnte (Bd. V, S. 272). 

Überhaupt spottet Heine über das Sanskrit als Renommage für den Salon. In den 
„Geständnissen“ porträtiert er einen rodomontierenden Indologen, dem er 1831 in Paris 
begegnet sei und der von den Franzosen „Baron Buddha“ genannt worden sei, weil er 
soviel von Buddha gesprochen habe (Bd. VI, S. 29 f.) *®. 

Immermanns Spottverse auf die östlichen Poeten zitiert Heine am Ende seiner „Nord- 
see“ (Bd. III, S. 123) — und zwar ohne Sternchen, was bedeuten soll, er stimme überein. 

Gegen die Tendenz von M. Beers Schauspiel „Paria“ verwahrt sich Heine in einem Brief 
an Moses Moser: „... Fatal, höchst fatal war mir die Hauptbeziehung des Gedichts, 
nemlich die, daß der Paria ein verkappter Jude ist“ (21.1.1824). 

Neben so vielen kritischen Außerungen, die nicht immer frei von Ressentiment und 
Animosität sind, finden wir auch eine Stellungnahme, die uns zeigt, in welchem Geist 
Heine sich die Indologie vorgestellt hat — wir zitieren aus der „Romantischen Schule“: 
»... Denn Herder saß nicht wie ein litterarischer Großinquisitor zu Gericht über die 
verschiedenen Nationen und verdammte oder absolvierte sie nach dem Grade ihres Glau- 
bens. Nein, Herder betrachtete die ganze Menschheit als eine große Harfe in der Hand 
des großen Meisters, jedes Volk dünkte ihm eine besonders gestimmte Saite dieser Riesen- 
harfe, und er begriff die Universalharmonie ihrer verschiedenen Klänge“ (Bd. V, S. 271). 

Heine besinnt sich also auf J. G. Herder und führt ihn ins Feld gegen eine fehldeutende 
Betrachtungsweise. Heines Kritik der zeitgenössischen Indienschau ist die Absage an den 
Überschwang und die Voreingenommenheit der deutschen Romantik. Sie ist die Kritik 
des Literaten — die Kritik des Dichters liegt in der Ironie, die sich schon in den Jugend- 
gedichten anmeldet und an der dann im Buch „Le Grand“ der Wunschtraum der Romantik 
par excellence zerbricht. Was sich an indischem Wollen und Vorstellen in Heine umsetzt, 
ist vielstrahlig und facettierend wie er selber: Romantisch Reflektiertes wird ironisch ge- 
brochen oder aphoristisch projiziert. 


15 Bulletin of The School of Oriental and African Studies, XI, Part. 4 (London 1946) enthält 
mehrere Aufsätze über Jones; vgl. besonders Master, The Influence of Sir William Jones upon 
Sanskrit Studies. 

16 Sehr zu Recht, denn Lassens Verdienste als Mitherausgeber von Sanskrittexten sind groß. 

17 Siehe Anm. 7. 

18 Es handelt sich um Ferdinand Baron v. Eckstein; siehe Elster, Bd. 6, S. 29, Anm. 3, und 
Schwab, op. cit. Anm. 1, S. 283. 
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Idee und Wirklichkeit* 


Von 
ARNO BORST 


Münster 


Du nennest ritter; waz ist daz? Auf diese Frage des jungen Parzival läßt Wolfram 
von Eschenbach einen älteren Ritter nur unbestimmt antworten, König Artus verleihe 
ritters namn dem, der von ritters art sei. „Ritter“ wäre also ein Titel. Man wird 
nicht als Ritter geboren; aber man muß zum Ritter geboren sein, denn ritters art findet 
sich am ehesten in adligen Familien, wie bei den Helden des Nibelungenliedes, die von 
arte höh geborn sind. Dennoch macht nicht die Ahnentafel den Ritter, sondern die Be- 
währung in der aventiure, im Abenteuer, wie Hartmann von Aue in seinem Iwein-Epos 
erläutert. Wer ein Ritter heißt, der reitet bewaffnet in die Welt und sucht gleichgerüstete 
Standesgenossen, mit denen er die Klinge kreuzen kann, nicht um sachliche Gegensätze 
auszutragen, sondern um Ritters Art stets neu zu erweisen. Auch wer schon Ritters 
Namen trägt, darf sich nicht zur Ruhe setzen, nicht verligen. Hoch im Hintergrund ragt 
seine feste Burg, aber er versteckt sich nicht hinter ihren Mauern; er reitet hinab in die 
Wildnis, phantastischen Abenteuern entgegen, von Tod und Teufel umlauert und doch 
unbeirrt, hoch zu Roß in schimmernder Rüstung. So hat ihn Albrecht Dürer 1513 in 
Kupfer gestochen. 

Wenn wir Dürers Kupferstich näher betrachten, sehen wir, daß diese weitläufige, bei- 
nahe einer Stadt ähnliche Burg kein ritterlicher Horst, sondern eher eine Fürstenresidenz 
ist; derschwere, feinziselierte Plattenharnisch ähnelt der Prunkrüstung Kaiser Maximiliansl. 
und gehört in eine kaiserliche, nicht in eine ritterliche Waffenkammer. Der da reitet, ist 
kein mittelalterlicher Ritter, sondern die nachträgliche Verkörperung eines längst ver- 
gangenen Lebensstiles, eine verklärte Idealgestalt; nur ihr kann der scheußliche Tod mit 
dem Schlangenhaupt und der zottige, bocksähnliche Teufel leibhaftig begegnen. Ist nicht 
auch der Ritter, den Hartmann und Wolfram uns schildern, ein solches Phantom? Er 
haust auf einer kleinen Burg, sein Panzer ist ein schlichtes Kettenhemd; aber auch er reitet 
wie Dürers Ritter ins Weglose, um als Mitglied der Artusrunde, als Gralsritter mit Riesen, 
Drachen und Bösewichtern zu streiten. Welcher Adlige ließ im 12. Jahrhundert wirklich 
Familie und Herrschaft jahrelang im Stich, um sich in der Einöde ehrenhalber zu schlagen, 
wohin ihn kein Lehenseid rief und wo ihn keine Herrschaft lockte? Wer sollte den er- 
probten Edlen zum Ritter erheben, wenn König Artus nur eine Sagengestalt war und die 
wirklichen Könige die Adelsfehde verboten? Und welcher Personenkreis zählte denn zu 
den Rittern? In den Urkunden findet sich hundertfach der Titel „Ritter“ und sein latei- 


* Zusammenfassung einiger Aspekte, die sich bei der ersten Vorbereitung einer umfassenden 
Geschichte des mittelalterlichen Rittertums ergaben. Ich habe sie mehrfach, zuerst auf dem Trierer 
Historikertag 1958, mündlich zur Diskussion gestellt. Auch die vorliegende summarische Skizze 
dient lediglich der vorläufigen Information und der weiteren Diskussion; sie soll Kritik und Ver- 
besserungen ermöglichen. Denn die Erforschung des Rittertums müßte sein, was seine Geschichte 
war: über alle Schranken der Nationen und Interessen hinweg ein abgewogenes Gespräch. 
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nisches Pendant Miles, aber er deckt nicht das von den Künstlern verherrlichte Ideal, ja 
nicht einmal eine soziale Wirklichkeit, sondern nur eine militärische. Ritters Namen trägt 
jeder Krieger zu Pferde, der edelfreie Herr wie der unfreie Dienstmann; Ritters Art ist 
keineswegs an adlige Abkunft gebunden. Ist also nicht wirklich das ganze Rittertum nur 
ein Name und Hirngespinst, ein Geschöpf der künstlerischen Phantasie ohne reale Grund- 
lage und Gestalt? 

Wer einen Blick auf die gelehrte Literatur wirft, möchte es glauben. Die Mittelalter- 
Historiker arbeiten seit langem intensiv an der Verfassungs-, Rechts- und Sozialgeschichte 
des Adels und der Dienstmannen; doch auf die historische Beschreibung des verschwom- 
menenRittertums lassen sie sich noch weniger als Wolfram von Eschenbach ein !2. Derweilen 
verzetteln sich die Kulturhistoriker in der Sammlung farbenprächtiger Details über Waf- 
fen, Wappen, Turniere und Burgen und spüren kaum den Geist, der diesen Überbleibseln 
einst Leben gab. Die Philologen hingegen deklinieren anhand der höfischen Literatur 
ritterliche Tugendsysteme und dispensieren sich von der Realität; sie schildern den Ritter 
ohne die Misere seines täglichen Lebens, ohne seine Haussorge, als den Helden einer Ideal- 
kultur?. Französische Gelehrte stellen uns den allerchristlichsten chevalier vor; deutsche 
Forscher machen den Bamberger Reiter zum germanischen Recken; und am Ende halten 
die Marxisten das alles für einen unverbindlichen ideologischen Überbau, der die mate- 
riellen Interessen der junkerlichen Ausbeuterklasse schlecht verschleiert. 

Die Trennung zwischen Fakten und Ideen, zwischen Basis und Überbau, zwischen 
Sozial-, Kultur- und Geistesgeschichte paßt zwar zu den Ideologien des 19. und 20. Jahr- 
hunderts, der Materialisten und Idealisten, der Nationalisten und Abendländler. Aber 
durchschneidet diese Scheidelinie nicht gerade die Lebensader des Mittelalters, zumindest 
die des mittelalterlichen Rittertums? Könnte nicht hinter den Bildern Dürers und der 
Dichter eine höhere Idee sich verbergen, die Idee der Freiheit als der freiwilligen Selbst- 
bindung des Überlegenen, und könnte nicht diese Idee einer sozialen Realität, einer 
Schicht zwischen Herrschaft und Dienst entsprochen haben? Muß nicht ein so zwischen 
Idee und Wirklichkeit schwebendes, schwer definierbares Gebilde durch jede einseitige, 
zupackende Interpretation entstellt werden? Wir fragen also, ob das Rittertum im Hoch- 
mittelalter nicht doch eine Wirklichkeit gewesen ist, eingebettet in Bedingungen und Zu- 
stände der Zeit, und ob seine Dichtungen, Ideale und Zeremonien nicht Antworten auf 
diese Wirklichkeit oder Forderungen an sie waren. Hat das mittelalterliche Rittertum eine 
reale Geschichte? Wir betrachten die Frage von drei Aspekten her und untersuchen I. die 
historischen Wurzeln des Rittertums vor dem 12. Jahrhundert, II. die Wirklichkeit des 


1a Fine Ausnahme macht der Aufsatz von Frangois-Lonis Ganshof, Qu’est-ce que la chevalerie?, 
in: Revue G£n£rale Belge Nr. 25 (November 1947) S. 77—86, der mir nachträglich durch das Ent- 
gegenkommen des Verfassers zugänglich wird und mich in meinen Ansichten vielfach bestärkt. 

t Zur Kulturgeschichte des Rittertums: Otto Henne am Rhyn, Geschichte des Rittertums (Leip- 
zig 1893); John Batty, Spirit and Influence of Chivalry (London 1890); Heinrich von Wedel, 
Deutschlands Ritterschaft, ihre Entwicklung und ihre Blüte (Görlitz 1904); Francis Warre Cornish, 
Chivalry, 2. Aufl. (London 1911); Valdemar Vedel, Ritterromantik, Mittelalterliche Kultur- 
ideale II (Aus Natur und Geisteswelt 293) (Leipzig 1911); Alexander von Gleichen-Rußwurm, 
Der Ritterspiegel, Geschichte der vornehmen Welt im romanischen Mittelalter (Stuttgart 1923). 
Unzugänglich sind mir die Arbeiten von M. Coppieters, De ridders (Brüssel 1946); ders., Ridder- 
schap, Een cultuurhistorische verkenning (Antwerpen 1948). Zu Einzelheiten vgl. u. Anm. 42. 

® Zur Literaturgeschichte des Rittertums: Leon Gautier, La chevalerie (Paris 1884 u.ö.); Hans 
Naumann, Ritterliche Standeskultur um 1200, in: 4. N. und Günther Müller, Höfische Kultur 
(Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte, Buchreihe 17) (Halle 
1929); Paul Kluckhohn, Die ritterliche Kultur in Deutschland, in: Das Mittelalter in Einzeldar- 
stellungen (Wien 1930) S. 140—152; Hans Naumann, Der Staufische Ritter (Meyers kleine Hand- 
bücher 3) (Leipzig 1936); ders., Deutsche Kultur im Zeitalter des Rittertums (Handbuch der 
Kulturgeschichte I, 3) (Potsdam 1938). 
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niederen Adels im 12. und frühen 13. Jahrhundert und III. die ritterlichen Idealbilder 
ım gleichen Zeitraum, der Hochblüte von Rittertum und Mittelalter. Daraus schließen 
wir IV. auf Idee und Wirklichkeit des Rittertums im ganzen. 


I 


Nach der gängigen Ansicht treten Ritter überall und immer auf, wo es Reiterei und 
Adelsherrschaft gibt, bei den Griechen Homers und bei den Germanen des Tacitus, bei 
den japanischen Samurai und bei den Mohammedanern Saladins, in Rußland und bei den 
Zulukaffern. Berittene Krieger finden wir in der Tat allenthalben in der Weltgeschichte, 
seitdem im zweiten Jahrtausend vor Christus nomadische Reitervölker die seßhaften 
Flußkulturen des Vorderen und Fernen Orients überfielen und ihnen die Waffen auf- 
zwangen ®. Und fast überall ist der Kampf zu Pferde verquickt mit der Feudalstruktur 
der Adelsherrschaft, mit jener Phase des politischen Lebens, in der nach schweren inneren 
Störungen oder äußeren Eingriffen die staatliche Ordnung nur noch durch persönliche 
Bindungen zwischen Herren und Dienern halbwegs gesichert wird‘. Oftmals seit den 
späten Pharaonen, den Griechen und Persern verteidigen nun die adligen Herren vom 
Streitwagen, vom Pferd und von ihrer Burg herab gepanzert ihr Land. Wagen, Pferd 
und Burg sind Instrumente ihrer Schutzpflicht und zugleich Attribute ihrer Herrschaft. 
Obwohl sie reiten und adlıges Ethos vorleben, sind sie keine Ritter, sondern zuvörderst 
Adlige, das heißt Angehörige eines zur Herrschaft berechtigten Geburtsstandes. In Byzanz, 
in Japan und anderswo zieht die Herrenschicht zur Verteidigung auch ihre abhängigen, 
unfreien Diener mit heran; sie werden mit Rüstung und Pferd ausgestattet, bisweilen auf 
Burgen angesetzt und ökonomisch durch Landlehen freigestellt, um stets schlagfertig zu 
sein. Doch trotz Pferd und Burg sind auch sie keine Ritter, sondern lediglich Dienst- 
mannen. Oft, so auch im abendländischen Frühmittelalter, zogen Adlige und Dienst- 
mannen gemeinsam zu Pferd in den Krieg, und deshalb bürgerte sich für beide Gruppen 
der eine Name Milites ein, den wir in den Urkunden so oft finden 5. Auch dieser früh- 


% Zur Geschichte des „Rittertums“ in der Antike: Paul Schmitthenner, Krieg und Krieg- 
führung im Wandel der Weltgeschichte (Potsdam 1929); Carl Schuchhardt, Die Burg im Wandel 
der Weltgeschichte (Potsdam 1930); Oswald Spengler, Der Streitwagen und seine Bedeutung für 
den Gang der Weltgeschichte, in: O. Sp., Reden und Aufsätze (München 1937) S. 148—152; 
Walther Wolf, Die Bewaffnung des altägyptischen Heeres (Leipzig 1926); Johannes Kromayer 
und Georg Veith, Heerwesen und Kriegführung der Griechen und Römer (Handbuch der Alter- 
tumswissenschaft IV, 3, 2) (München 1928); Arthur Stein, Der römische Ritterstand, Ein Beitrag 
zur Sozial- und Personengeschichte des römischen Reiches (Münchener Beiträge zur Papyrus- 
forschung und antiken Rechtsgeschichte 10) (München 1927); Franz Taeschner, Islamisches Ordens- 
rittertum zur Zeit der Kreuzzüge, in: Die Welt als Geschichte Bd. 4 (1938) S. 382—408; ders., 
Das Futuwwa-Rittertum des islamischen Mittelalters, in: Beiträge zur Arabistik, Semitistik und 
Islamwissenschaft, hrsg. Richard Hartmann (Leipzig 1944) S. 340—385. Einseitig und veraltet 
sind die Thesen über das vormittelalterliche „Rittertum“ bei Hans Delbrück, Geschichte der 
Kriegskunst im Rahmen der politischen Geschichte, Bd. 1—3, 2. bzw. 3. Aufl. (Berlin 1920—1923). 

% Zur weltgeschichtlichen Struktur des Feudalismus: Max Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 
2 Halbbände, 4. Aufl. (Tübingen 1956); Otto Hintze, Wesen und Verbreitung des Feudalismus, 
in: ©. H., Gesammelte Abhandlungen, Bd. 1 (Leipzig 1941) S. 74—109; Rushton Coulborn u.a., 
Feudalism in History (Princeton 1956). Kritisch Otto Brunner, „Feudalismus“, Ein Beitrag zur 
Begriffsgeschichte (Akademie der Wissenschaften und der Literatur in Mainz, Abhandlungen der 
geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1958, Nr. 10) (Wiesbaden 1959). 

5 Zum frühmittelalterlichen Heerwesen: Hans von Mangoldt-Gaudlitz, Die Reiterei in den 
germanischen und fränkischen Heeren bis zum Ausgang der deutschen Karolinger (Arbeiten zur 
deutschen Rechts- und Verfassungsgeschichte 4) (Berlin 1922); Eugen von Frauenkholz, Entwick- 
lungsgeschichte des deutschen Heerwesens, Bd. 1 (München 1935); Ferdinand Lot, L’art militaire 
et les armdes au moyen äge en Europe et dans le Proche Orient, 2 Bände (Paris 1946). 
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mittelalterliche Miles ist noch kein Ritter, sondern nur allgemein ein Kämpfer zu Pferd. 
Seiner Stellung nach ist er entweder ein Adliger, Edler, Edelfreier, nobilis, senior, seigneur, 
lord; oder er ist Dienstmann, serviens, ministerialis, sergeant. Herren und Knechte be- 
gegnen sich als Waffengefährten, aber Herrschaft und Dienst bleiben, wie in fast allen 
Formen des älteren Feudalismus, politisch, rechtlich und sozial scharf voneinander getrennt. 

Das Rittertum als Verbindung von Herrschaft und Dienst ist also nicht uralt und welt- 
weit verbreitet, sondern ein einmaliger Sonderfall. Es entstand nicht aus Traditionen, 
sondern aus einer historischen Situation; das vielfach überschätzte Gefolgschaftswesen der 
alten Germanen und Kelten ist ebensowenig die Wurzel des Rittertums wie der Sara- 
zenensieg Karl Martells®. Die Geburtsstunde des Rittertums ist vielmehr das späte 9. Jahr- 
hundert, der Zeitraum, in dem sich die karolingische, großfränkische Staatsordnung auf- 
löste und Deutschland und Frankreich sich zu sondern begannen ”, der Zeitraum, in dem 
sich eine neue Adelsherrschaft und die abendländische Form des Feudalismus bildeten®. Er 
unterscheidet sich von früheren Feudalismen durch eine neuartige Verkettung von Herr- 
schaft und Dienst. 

Sobald das Karolingerreich im Innern zerfiel und von außen durch Normannen, Sara- 
zenen und Ungarn bedroht wurde, sicherten hohe Geburt oder amtlicher Auftrag kaum je- 
mandem mehr die Herrschaft. Zum Machthaber in seinem Kreis, der Schutz gab und Gehor- 
sam forderte, wurde der tüchtige Haudegen, der mit Pferd und Waffen schnell zur Stelle 
war und Piraten und berittene Räuber verscheuchte. In dem am schwersten bedrohten 
Frankreich wurden die Verteidiger zu Herren, soweit sie das Land schützten, gleichgültig, 
ob sie altadlige Grafen, edelfreie Herren oder berittene Stallknechte waren, jene -abal- 
larii, die sich noch nicht träumen ließen, daß sie dem chevalier und später dem Kavalier 
den Namen geben würden. Die Herren bauten in ihrem Gebiet Burgen mit breitem 
Graben, mit Holzpalisaden und einem hölzernen Turm auf künstlichem Hügel, als Flucht- 
burg für die Bauern, als Herrensitz für die Ritter. Die Bauern richteten dem Herrn seine 
Burg; sie übergaben ihm auch ihr Land und waren bereit, ihn zu ernähren, damit er stets 
für die Waffen frei sei. Daraus erwuchs die Domänenwirtschaft: Der Herr gab den Bauern 
ihr Land zum größeren Teil wieder zurück, und sie leisteten ihm von den Erträgen 
Naturalabgaben; einen Teil des Bodens behielt der Herr und ließ ihn durch Leibeigene 
und die fronenden Bauern bestellen. Der Herr hatte kaum Zeit für die Landwirtschaft; 
ohne Steigbügel reiten will geübt sein. Sobald der Steigbügel erfunden war, konnte der 
Ritter die schwere Stoßlanze gebrauchen; doch er mußte es lernen. Gegen solche Lanzen 


6 Über Adel und Gefolgschaft bei den Germanen: Heinrich Dannenbauer, Adel, Burg und Herr- 
schaft bei den Germanen, in: 7. D., Grundlagen der mittelalterlichen Welt, Skizzen und Studien 
(Stuttgart 1958) S. 121—178; Ludwig Wolff, Rittertum und Germanentum, in: Mannestum und 
Heldenideal, Fünf Vorträge (Marburg 1942) S. 58—78; Walter Schlesinger, Herrschaft und Ge- 
folgschaft in der germanisch-deutschen Verfassungsgeschichte, in: Herrschaft und Staat im Mittel- 
alter, hrsg. Hellmut Kämpf (Wege der Forschung 2) (Darmstadt 1956) S. 135—190; Hans Kuhn, 
Die Grenzen der germanischen Gefolgschaft, in: Savigny-Zeitschrift für Rechtsgeschichte, Ger- 
manistische Abteilung Bd. 73 (1956) S. 1—83. 

? Zur Entstehung Deutschlands und Frankreichs: Gerd Tellenbach, Die Entstehung des Deut- 
schen Reiches, Von der Entwicklung des fränkischen und deutschen Staates im neunten und zehn- 
ten Jahrhundert, 3. Aufl. (München 1946); Jan Dhondt, Etudes sur la naissance des principautes 
territoriales en France (IXe—Xe siecle) (Brügge 1948); Karl Ferdinand Werner, Untersuchungen 
zur Frühzeit des französischen Fürstentums (9.—10. Jahrhundert), in: Die Welt als Geschichte 
Bd. 18 (1958) S. 256—289. 

® Zur Adelsherrschaft: Gerd Tellenbach u. a., Studien und Vorarbeiten zur Geschichte des groß- 
fränkischen und frühdeutschen Adels (Forschungen zur oberrheinischen Landesgeschichte 4) (Frei- 
burg i. Br. 1957). Zum abendländischen Feudalismus: Marc Bloch, La societ& f&odale (L’&volution 
de l’humanit€ 34), 2 Bände, Neudruck (Paris 1949); Frangois-Louis Ganshof, Qu’est-ce que la 
feodalite? 3. Aufl. (Brüssel 1957). 
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halfen die leichten Lederkoller nichts; man besorgte sich Panzerhemden aus Stahlringen, 
und ein solches Kettenhemd kostete ein mittleres Landgut. Pferde waren kaum billiger. 
Nur die gesamte Wirtschaftskraft seiner Schützlinge konnte den Herrn sichern; nur sein 
ständiges Training bewahrte Herrschaft und Beherrschte. Der Herr lebte in dörflicher Um- 
gebung unter seinen Bauern als ihr Bedrücker und Beschützer. 

Als die Invasionen nachließen, schielten die Herren nach ihren Nachbarn; mehr Land 
bedeutete mehr Macht, und so begann der blutige Kleinkrieg, der das französische 10. Jahr- 
hundert durchzog. Die bedeutendsten Herren konnten sich auf vornehme Ahnen berufen 
und als Fürsten ihre Legitimität durch aufbauende Arbeit festigen; sie erhielten eine rohe 
Ordnung durch das Lehenswesen aufrecht. Wer als Vasall von einem anderen, seinem 
Lehensherrn, Land geliehen bekam, schuldete ihm Treue und Mannschaft und stand im 
Schutz des Mächtigeren. So lernten die Herren Treue, freilich mühsam genug. Denn der 
niedere Adel Frankreichs war eine Horde von Draufgängern, die nur Erfolg und Faust- 
recht anerkannten. Sie paktierten mit Tod und Teufel und überfielen jeden Schwachen. 
Rücksichtnahme war Feigheit, der tapferste Gegner wurde ohne jede Ritterlichkeit dop- 
pelt rabiat niedergehauen. Neben dem Raubkrieg war der Lieblingssport dieser Frisch- 
luftfanatiker die Hetzjagd auf Großwild. Von einem meldet die Grabscrift: „Er war 
ein Edelmann; seine Hunde liebten ihn sehr.“ Das Geraubte und Erjagte gab man mit 
vollen Händen wieder aus; knausern mochten die Schwächlinge, die selber arbeiteten. 
Keuschheit und Zucht galten gleichfalls als Geiz; die engen Holztürme wimmelten von 
unehelichen Kindern, und niemand schämte sich ihrer. Das Leben im Turm spielte sich 
in lärmendem Gedränge ab. Man saß dicht beieinander auf langen Bänken und griff sich 
das Fleisch aus der Schüssel mit den Fingern; was übrigblieb, schnappten die Hunde, 
oder es fiel ins Stroh, das den kalten Boden deckte. Lesen und schreiben konnten die 
Herren selten. Höchstens ließ sich einer vorlesen von gewaltigen Recken, die waren, wie 
er sich wünschte, muskelstark, tollkühn, von unerschöpflichem Appetit. Man war eher 
abergläubisch als fromm; die Frauen wurden wenig geachtet und viel geschlagen. 

So selbstherrlich uns diese barbarische Herrenschicht erscheint, sie war nicht so frei, 
wie sie sich gab. Sie stand in zahlreichen persönlichen Bindungen, zu den meist unter- 
drückten Bauern, zu dem oft verratenen Lehensherrn, zu den stets befehdeten Nachbarn, 
die ihren Adel allesamt nicht auf Ahnentafel und Sippschaft, sondern auf eine (wenn auch 
noch so grobschlächtige) persönliche Leistung gründeten. Herrschaft, Dienst und Leistung 
verschmolzen um so leichter zum ritterlichen Ethos, als im 11. Jahrhundert äußere Ein- 
wirkungen die Ungebärdigen in Frankreich langsam in Zucht nahmen: der Aufstieg der 
Fürstenmacht, die nun schon großräumige Ordnungen stiftete; das wachsende Prestige des 
Königs und sein quasi-sakraler Rang; endlich die kirchlichen Reformbewegungen, die die 
adligen Fehden unter den Gottesfrieden stellten und den Herren die Ehrfurcht vor Gottes 
Satzungen nahelegten. Noch immer war dieses frühe Rittertum kein Ideal, sondern eine 
höchst widerspenstige Realität, eine Schar von bedenkenlosen Gesellen, charakterisiert 
durch lokale Herrschaft und feudalen Lebensstil, durch berittenen Kriegsdienst und 
Lehensnahme, nicht durch altadlige Herkunft oder durch abhängige Rechtsstellung. Auch 
eine geistig geformte Gemeinschaft wie die Mönchsorden erwuchs aus dem ritterlichen 
Lebensstil noch nicht. Aber weil dieser Adel nicht auf jahrhundertealten Traditionen und 
auf Vererbung beruhte, war er für alles Neue und Grandiose empfänglich; ohne Re- 
volution ließ er sich willig hineinziehen in größere Ideenkreise, Gott und Kirche, König 
und Staat, Sitte und Frauen. Noch immer jedem Tüchtigen geöffnet, keinem der neuen 
Ideale restlos verfallend und doch von ihnen allen fasziniert, bildete der neue Stand sein 
korporatives Selbstbewußtsein im späten 11. Jahrhundert aus und gab sich, zuerst in 
Frankreich, den neuen Namen, chevalier, riddere, ritter, knight. Er wurde erforderlich, 
weil diese Schicht offenbar nicht in die älteren Kategorien der Adligen und der Mini- 
sterialen paßte; sie stand zwischen beiden, zwischen Adelsmacht und Reiterdienst, zwi- 
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schen Herrenrecht und Mannentreue. Und nun, seit 1100, verbreitete sich die in Frank- 
reich geprägte Form über ganz Europa. 


II. 


In ganz Europa war der niedere Adel maßgebend beteiligt an der hochmittelalterlichen 
Blütezeit, in der das Abendland zu einer in sich gegliederten Einheit zusammenwuchs, 
unter der Idee des Glaubens, des Staates und des Individuums. Keine asiatischen In- 
vasionen störten diese Entfaltung, umgekehrt waren die vom Adel getragenen Kreuz- 
züge die erste weltgeschichtliche Expansion des Abendlandes. Militärisch war der Adel 
unentbehrlich; zu Pferde, im Kettenpanzer, mit Lanze und Schwert entschied er die 
Schlachten, denen er zugleich ein humaneres Gepräge gab. Auch die Kriege zwischen den 
abendländischen Staaten wurden zu Turnieren, zu Einzelgefechten von Rittern nach inter- 
nationalen Regeln, ohne Taktik und Täuschung. Politisch waren die Adligen die besten 
Helfer der Fürsten und Könige, die ihre Flächenstaaten aufbauten, noch ohne absolute 
Macht, noch ohne seelenlose Bürokratie. Die Staaten selbst und ihre Herrscher handelten 
aus dem ritterlichen Ethos persönlicher Beziehungen und Verpflichtungen ?. Sozial trat 
der niedere Adel neben die damals gleichfalls erstarkenden Stadtbürger, wie sie ein 
Leistungsstand und kein Geburtsstand; Altadlige und ehemalige Leibeigene fanden sich 
zusammen und wuchsen in größere Aufgaben hinein ?°. Die alte ländlich-patriarchalische 
Domänenwirtschaft wurde aufgelöst und abgelöst durch die städtische Geldwirtschaft; die 
Bauern galten ihre Pflichten durch Rentenzahlungen an die Herren ab !t. Diese zogen in 
die Stadt oder auf den Berg, wo sie kostspielig ihre neuen Burgen aus Stein errichteten; 
das bare Geld verhalf ihnen zu größerem Luxus, sie kauften sich orientalische Gewänder 
und Parfüme und bekamen Zeit für kulturelle Bildung und Anregung durch Geselligkeit. 
Die Adligen und ihre Damen lernten lesen und schreiben und stellten nun neben die inter- 
nationale, lateinische Kultur der Kirche eine ebenso internationale Laienkultur in den 
Volkssprachen, die für die europäische Literatur wichtiger ist, als der Blick aufs lateinische 
Mittelalter glauben mag '?. Sprachlich ist diese Adelskultur hochstilisiert und doch ohne 
Purismus und Eigendünkel, inhaltlich bejaht sie die Welt und will gleichwohl christ- 
lich sein. 

Die erste neue Idee, der der Adel folgte, war die Kreuzzugsbewegung; hatte er bislang 
höchstens einem derben Rechtsempfinden, wenn nicht dem nackten Egoismus gehuldigt, 
so trat er jetzt in den Dienst am Glauben %. Der Miles christianus, der Streiter Gottes, 


® Zur allgemeinen Verfassungsgeschichte: Heinrich Mitteis, Lehnrecht und Staatsgewalt, Unter- 
suchungen zur mittelalterlichen Verfassungsgeschichte, Neudruck (Darmstadt 1958); ders., Der 
Staat des hohen Mittelalters, Grundlinien einer vergleichenden Verfassungsgeschichte des Lehns- 
zeitalters, 5. Aufl. (Weimar 1955); Walther Kienast, Untertaneneid und Treuvorbehalt, Ein Ka- 
pitel aus der vergleichenden Verfassungsgeschichte des Mittelalters, in: Savigny-Zeitschrift für 
Rechtsgeschichte, Germanistische Abteilung Bd. 66 (1948) S. 111—147; ders., Untertaneneid und 
Treuvorbehalt in Frankreich und England, Studien zur vergleichenden Verfassungsgeschichte des 
Mittelalters (Weimar 1952); Bruno Meyer, Das Lehen in Recht und Staat des Mittelalters, in: 
Zeitschrift für schweizerische Geschichte Bd. 26 (1946) S. 161—178. 

10 Zur allgemeinen Sozialgeschichte: Otto Brunner, Neue Wege der Sozialgeschichte, Vorträge 
und Aufsätze (Göttingen 1956). 

11 Zur allgemeinen Wirtschaftsgeschichte: Josef Kulischer, Allgemeine Wirtschaftsgeschichte des 
Mittelalters und der Neuzeit, Bd. 1, Neudruck (Darmstadt 1958); Recueils de la Societ@ Jean 
Bodin, 8 Bände (Paris 1936—1957). 

12 Zur allgemeinen Literaturgeschichte: Ernst Robert Curtius, Europäische Literatur und latei- 
nisches Mittelalter, 2. Aufl. (Bern 1954); Erich Auerbach, Literatursprache und Publikum in der 
lateinischen Spätantike und im Mittelalter (Bern 1958). 

13 Über Kreuzzüge und Rittertum: Carl Erdmann, Die Entstehung des Kreuzzugsgedankens, 
Neudruck (Darmstadt 1955); Adolf Waas, Geschichte der Kreuzzüge, 2 Bände (Freiburg i. Br. 
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schützt die Kirche und ihre Güter, er kämpft gegen die Heiden, hält seine Hand über die 
Schwachen, Witwen und Waisen und errichtet selbstlos Gottes Ordnung auf Erden. Die 
berühmtesten Theologen, Bernhard von Clairvaux und Johann von Salisbury, haben 
dieses Ideal propagiert, und es fand im ganzen Abendland Widerhall. Doch das fromme 
Leitbild war nur eine Forderung an skrupellose Herren; nicht alle ließen sich besänftigen 
oder gar mitreißen. Nicht alle Adligen nahmen das Kreuz, nicht alle Kreuzfahrer gingen 
aus religiösem Antrieb, und von einem religiösen Orden war der ritterliche Adel weit 
entfernt, auch wenn er sich nun bisweilen Ordo nannte. Freilich entsprang der christlichen 
Forderung seit dem frühen 12. Jahrhundert die einzige und vollkommenste Verkörperung 
des Rittertums in der Realität, in den geistlichen Ritterorden des Heiligen Landes *. Sie 
bejahten den adligen Lebensstil; nur sollte der Ritter Blut vergießen im Dienste Gottes; 
er sollte heldische Zucht üben, die sein hiesiges Leben erhöht und das ewige Leben ver- 
heifst. Doch auch die Ritterorden realisierten die christlichen Ideen nicht rein, schon nicht 
in ihrem Grundgedanken, daß um Gottes willen das Töten geboten sei, aber erst recht 
nicht in ihrer historischen Entwicklung. 

Wir mustern nur die zwei größten Ritterorden des 12. Jahrhunderts, Templer und 
Deutschherren. Der Templerorden wurde von der französischen Champagne aus begrün- 
det; er diente dem Glauben im Geiste Gottfrieds von Bouillon, der den ersten Kreuzzug 
gewonnen hatte, und ließ sich vom Zisterzienser Mönchsorden seine strenge Regel geben. 
Die Templer schufen eine Spitalgenossenschaft zum kämpferischen Schutz der Pilger mit 
beinahe karitativer Zielsetzung, eine wirkliche Synthese zwischen Rittertum und Mönc- 
tum. Jedoch entsagte der Orden nicht dem Willen zu Macht und Besitz. Er wachte eifer- 
süchtig über seiner Souveränität, vor allem dem König von Frankreich gegenüber; eifrig 
vermehrte er seinen Landbesitz im französischen Süden und Norden, nicht in der könig- 
lichen Mitte. Die Templer lenkten nicht in die Bahnen der Territorialfürsten ein, doch 
bald wurden sie von der internationalen Geldwirtschaft fasziniert. Der reiche Orden, der 
dann im frühen 14. Jahrhundert dem Zentralismus der französischen Krone zum Opfer 
fiel, spiegelt noch bis zum bitteren Ende die alten vorstaatlichen und überstaatlichen 
Ambitionen der französischen Herrenschicht. 

Der Deutsche Orden, am Ende des 12. Jahrhunderts in Palästina ins Leben gerufen, 
bildete zwar seine Statuten denen des Templerordens nach; auch hier überwog das Macht- 
streben, nur um etliches militanter und staatlicher als bei den Templern **. Doch die 
Unterschiede reichen noch weiter. Schon sein Name verrät den Deutschen Orden: Er war 
nur für Deutsche zugänglich und stellte sich sogleich in den Dienst der staufischen Kaiser, 
später der landesfürstlichen Territorialpolitik, die er im Baltikum betrieb. Er wollte 
Gottesdienst und Kaiserdienst vereinen auf die altdeutsche, vorgregorianische Weise; er 
wollte nicht so schr Pilger pflegen und schützen als Heiden bekehren und beherrschen. 
Die Politik wurde ihm zum Verhängnis, als es in Osteuropa keinen heidnischen Staat 
1956). Das Ideal des Miles christianus wird einseitig hervorgehoben u.a. von Albert Maria Weiß 
OP, Die Entwicklung des christlichen Ritterthums, Studien über die Rolandsage, in: Historisches 
Jahrbuch Bd. 1 (1880) S. 107—140; Karl Thieme, Das alte Wahre, Eine Bildungsgeschichte des 
Abendlandes (Leipzig 1934); Emmanuel von Severus OSB und T’heodor Bogler OSB, Rittertum 
und Frauenehre (Heiliges Reich 10) (Paderborn 1935). 

14 Über die geistlichen Ritterorden zusammenfassend: Hans Prutz, Die Geistlichen Ritter- 
orden, Ihre Stellung zur kirchlichen, politischen, gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Entwicklung 
des Mittelalters (Berlin 1908). 

15 Zum Templerorden: Jean Charpentier, L’Ordre des Templiers (Paris 1944). 

36 Zum Deutschen Orden: Erich Maschke, Der deutsche Ordensstaat, Gestalten seiner großen 
Meister, 3. Aufl. (Hamburg 1943); Hermann Heimpel, Hermann von Salza, Gründer eines Staates, 
in: H. H., Der Mensch in seiner Gegenwart, Acht historische Essais, 2. Aufl. (Göttingen 1957) 
S. 87—108. 
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mehr gab und der Orden dennoch an seinem staatlichen Missions- und Machtanspruch 
festhielt. 

Selbst die Ritterorden, scheinbar vom idealen Schwung des ganzen Abendlandes be- 
flügelt, verkörperten also die Idee des Miles christianus nur mit einer erheblichen Bei- 
mischung irdischer Ziele; und diese waren bei Templern und Deutschherren sichtlich des- 
halb so verschieden, weil sie der französischen und der deutschen Adelswirklichkeit ent- 
sprachen. Wer das Ritterwesen verstehen will, muß demnach die politische, soziale und 
wirtschaftliche Realität des niederen Adels aufsuchen, aus der das Rittertum erwuchs. Aus 
der Überfülle der lokalen Varianten und der gelehrten Kontroversen greifen wir nur 
weniges heraus, was allgemein gültig, gesichert oder vergleichbar scheint; als Beispiele 
drängen sich die beiden Zentren des Rittertums, Frankreich und Deutschland, auf. Sie 
hatten sich seit dem späten 9. Jahrhundert einander entfremdet. Noch konnte in beiden 
Ländern eine Schicht zwischen Edelfreien und Knechten erwachsen, doch die politischen 
Voraussetzungen, die Verfassungen waren hüben und drüben schon recht verschieden ?”. 

In Frankreich hatten Dekomposition und Invasionen die Königsmacht beinahe ganz 
zerstört; es herrschte, wer stark genug war, sein Gebiet gegen jedermann zu schützen "®. 
Aus Emporkömmlingen und alten Edelfreien bildete sich die Herrenschicht, und sie gab 
im 12. Jahrhundert noch immer wie im 10. den Ton an, obwohl oder weil sich seither ihre 
personelle Zusammensetzung verändert hatte. Wenige, hochadlige Geschlechter hatten noch 
alte Ahnen aufzuweisen; nicht einmal die kapetingische Königssippe konnte sich vorerst 
auf Karl den Großen als Stammvater berufen. Nicht der Geburtsstand, sondern immer 
noch die Leistung entschied über die Herrschaft; die gegen die hocharistokratische Feudal- 
kirche gerichtete, vorwiegend romanische Bewegung der gregorianischen Kirchenreform 
bestärkte diese Tendenz. Wenn Frankreich im 12. Jahrhundert keine Tabula rasa mehr 
war, dann nur, weil die von unten nach oben sich konsolidierende Fürstenmacht und das 
feudale Lehensrecht eine notdürftige Ordnung ermöglichten. Aber auch der kleinste Vasall 
war bloß dem unmittelbaren Lehensherrn, nicht dem König zur Treue verpflichtet. Dem 
König waren sogar seine Kronvasallen nur nominell, die Aftervasallen gar nicht ver- 
bunden. Auch die Einrichtung der Ligesse, die einem Lehensherrn den Vorrang über alle 
anderen geben sollte, änderte daran wenig. Seit langem wetteiferten der König und die 
großen Fürsten im Ausbau ihrer Territorien zu institutionellen Flächenstaaten; aber die 
wirksamsten Mittel dabei waren noch immer militärische Macht und Lehensrecht. Wenn 
der König den Einfluß der Fürsten brechen und die kleinen Vasallen auf ihren eigen- 
mächtig erbauten Burgen für sich gewinnen wollte, dann mußte er sie mit königlichen 
Lehen umwerben oder belagern. Daß er damit Erfolg haben würde, zeichnete sich im 
12. Jahrhundert bereits ab; der Königsmythus, nicht so sehr auf den Blutadel als auf 
Recht und sakrale Weihe gestützt, zog die Herren fast magisch an. Aber noch waren die 
lokalen Machthaber Schlüsselfiguren und Kampfpreis der staatlichen Konzentration. 
Militärisch mochten sich die Großen mit Söldnern behelfen, die dem schwerfälligen und 
unzuverlässigen Lehensaufgebot überlegen waren; aber politisch brauchte man die kleinen 
Herrschaften des niederen Adels, wenn die Verdichtung des Staates größere Räume um- 
greifen sollte. Sie erreichte noch keine gleichmäßige Integration in den einzelnen Ter- 
rıtorien und erst recht nicht zwischen ihnen, zwischen der zentralisierten Normandie, der 


1? Zur vergleichenden Verfassungsgeschichte: Ernst Mayer, Deutsche und französische Ver- 
fassungsgeschichte vom 9. bis 14. Jahrhundert, 2 Bände (Leipzig 1899); Walther Kienast, Deutsch- 
land und Frankreich in der Kaiserzeit (900 bis 1270) (Leipzig 1943). 

1% Zur französischen Verfassungsgeschichte: Frangois Olivier-Martin, Histoire du droit frangais 
des origines 4 la r&volution, 2. Aufl. (Paris 1951); Ferdinand Lot und Robert Fawtier, Histoire 
des institutions frangaises au moyen äge, bisher 2 Bände (Paris 1957—1958). Zur Ligesse: Carl 
Pöhlmann, Das ligische Lehensverhältnis (Heidelberger rechtswissenschaftliche Abhandlungen 13) 
(Heidelberg 1931). 
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vom adligen Eigenbesitz beherrschten Provence und dem lehensrechtlich zersplitterten 
Burgund. Um so größer war die Macht der kleinen Herren. 

Die politische Lage hatte ihre sozialen Konsequenzen, die wiederum die großfränkischen 
Strukturen der Karolingerzeit abwandelten !%. Der Adel Frankreichs war ein in sich wenig 
gegliederter Herrenstand ?°. Er wurde zusammengehalten durch adlige Lebensweise, 
Reichtum und Grundbesitz, also mehr durch die Macht als durch Geburt oder Rechts- 
stellung. Ehrgeiz und Stärke wurden noch immer rasch nobilitiert. Es blieb den Adligen 
selbst überlassen, ob sie durch den Ritterschlag unfreie Knechte und Meier in den Adel 
aufnehmen und für sie garantieren wollten; man war damit nicht kleinlich. Im frühen 
12. Jahrhundert versuchte man noch einmal, zwischen gebürtigen Adligen und Rittern zu 
unterscheiden, aber rasch verquickten sich Geburtsstand und Berufsstand. Der Minne- 
sänger Bernard von Ventadour wurde ehrenvoll aufgenommen von Grafen und Königen 
und (wichtiger noch) von Gräfinnen und Königinnen; und doch hatte sein Vater auf dem 
gräflichen Schloß noch den Ofen geheizt. Natürlich gab es Stufen der Macht und des Ein- 
flusses; aber König, Pairs, Barone, Chastellains und Vavasseurs wuchsen zu einer einzigen, 
adligen Schicht zusammen. Dank der Königsrechte separierte sich oben kein Reichsfürsten- 
stand und keine Hocharistokratie; dank der elastischen Aufnahme- und Aufstiegsbe- 
dingungen staute sich unten kein niederer Adel und kein Ministerialenstand. Noch im 
13. Jahrhundert war der Lebensstil des Königs, Ludwigs IX. des Heiligen, zwar recht 
gestrenge, aber durchaus ritterlich. Wer einmal dem Adel angehörte, war nicht mehr per- 
sönlich abhängig, sondern ein freier Herr, weil er Macht besaß und sich selbst verteidigen 
konnte; er war durch seine Ehre und seine Lehenstreue, also nur ethisch gebunden. 

Die Domänenwirtschaft, die durch planvolle Fruchtfolge, Rodung und Landesausbau 
die europäische Kulturlandschaft schuf, zerfiel im französischen 12. Jahrhundert; Pacht- 
verträge gaben die Domäne an die immer selbständiger werdenden Bauern, die dafür 
Bodenrenten zahlten ”!. Von diesem Zins wurden nicht alle adligen Grundbesitzer reich; 
der von Kriegen heimgesuchte Westen Frankreichs blieb in Not. Bertran von Born be- 
klagte sich bitter über seine Armut und ging mit seinen Liedern betteln; viele Adlige 
wohnten kümmerlich im Dorf, gingen selbst hinterm Pflug, und ihr Harnisch war vom 
Rost zerfressen. Krieg um der begehrten Beute willen war überall beliebt. Aber meist zog 
der Grundbesitz doch das Geld an; in den städtereichen Landschaften Flandern, Cham- 
pagne, Provence hoben die Herren von Händlern und Bürgern Zölle und Steuern ein 
und beteiligten sich am Handel oder wenigstens am Fremdenverkehr. Das Bargeld machte 
sie unabhängig von der bäuerlichen Domäne. Freizügigkeit und Aufwand förderten die 
Kultur, entfernten freilich zugleich den Adel von seiner ökonomischen Basis; das finanz- 
stärkere Königtum und Bürgertum überflügelte ihn bald. Aber im 12. Jahrhundert stand 
der Adel Frankreichs für eine kurze Weile auf der Höhe seiner Macht. 


19 Zur vergleichenden Sozialgeschichte: Marc Bloch, Un problöme d’histoire compar&e: la 
ministerialit@ en France et en Allemagne, in: Revue historique de droit frangais et Etranger, 
Serie 4, Bd. 7 (1928) S. 46—91; Karl Bosl, Freiheit und Unfreiheit, Zur Entwicklung der Unter- 
schichten in Deutschland und Frankreich, in: Vierteljahrschrift für Sozial- und Wirtschaftsge- 
schichte Bd. 44 (1957) S.193—219; Herbert Moller, The Social Causation of the Courtly Love 
Complex, in: Comparative Studies in Society and History Bd. 1 (1959) S. 137—163. 

20 Zur französischen Sozialgeschichte: Paul Guilhermoz, Essai sur les origines de la noblesse en 
France au moyen äge (Paris 1902); Georges Duby, La societe aux XIe et XIIe siecles dans la 
region mäconnaise (Bibliotheque generale de l’Ecole pratique des hautes &tudes VI) (Paris 1953); 
Leopold Gönicot, La „noblesse“ au XIe siecle dans la region de Gembloux, in: Vierteljahrschrift 
für Sozial- und Wirtschaftsgeschichte Bd. 44 (1957) S. 97—104; Paul Bonenfant und G. Despy, 
La noblesse en Brabant aux XIIe er XIIIe siecles, in: Le moyen äge Bd. 64 (1958) S. 27—66. 

21 Zur französischen Wirtschaftsgeschichte: Henri See,Histoire &conomique de la France, 2. Aufl., 
Bd.1 (Paris 1948); Marc Bloch, Les caracteres originaux de l’histoire rurale frangaise, 2. Aufl., 
2 Bände (Paris 1952—1956). 
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In Deutschland finden wir ganz andere Zustände. Hier hatte man die Ungarn- 
Invasionen rasch verschmerzt, vor allem dank der frühen, vielleicht verfrühten deutschen 
Königsmacht. Der Staat blieb stabil, er ruhte auf Königtum, Geburtsadel und Stämmen, 
auf Eigenbesitz und Amt, auf Blut und Herkommen ??. Die rauhen Krieger beugten sich 
dem Dienst; Burgenbau blieb Königsprivileg. Die genealogische Kontinuität vieler Adels- 
geschlechter war auch hier unterbrochen, doch zahlreicher als in Frankreich waren hier die 
Familien, die auf ihre Abkunft von Karl dem Großen pochten. Das Erbcharisma blieb in 
Kraft; noch nach dem Investiturstreit war die deutsche Kirche hocharistokratisch. Auf die 
deutsche Verfrühung folgte die deutsche Verspätung. Nach salischen Ansätzen suchten die 
staufischen Könige im 12. Jahrhundert diesen veralteten Staatsbau zu modernisieren und 
die altständischen Gewalten einzudämmen; als Waffe sollte ihnen das Lehenswesen dienen. 
Aber seit 1180 kam es doch wieder den beharrenden und partikularen Kräften zugute, in 
dem machtvollen Reichsfürstenstand, in der streng gestuften Heerschildordnung und im 
Leihezwang, der dem König den Ausbau eines eigenen Territoriums erschwerte. Auch in 
Deutschland dominierte eine dynamische Territorialpolitik, jedoch griff sie von oben nach 
unten. Die lokalen Machthaber hatten hier keine Schlüsselposition, sie waren oder wur- 
den Werkzeuge dieser Politik im Dienste des Königs, der geistlichen oder weltlichen 
Landesherren. König, Kirche und Fürsten rangen auch hier miteinander, aber sie machten 
sich möglichst unabhängig von der teueren Treue der Edelfreien, die nur durch Preisgabe 
von Herrschaftsrechten zu erkaufen war. Lieber stützte man sich auf abhängige Dienst- 
mannen, auf Ministerialen. Sie trugen auch militärisch die Hauptlast des Ringens, aber 
die Herrschaft blieb in den Händen der Wenigen. 

Der politischen Situation entsprach das deutsche Sozialgefüge ”®. Es war archaisch, dif- 
ferenziert und kompliziert; das tüftelige Gespür für feinste Nuancen war schon damals 
eine deutsche Spezialität. Manche Forscher haben zwar behauptet, daß sich in Deutsch- 
land viele edelfreie Herren den unfreien Ministerialen angeschlossen und sie so in den 
Adel hinaufgehoben hätten; andere meinten sogar, auch der niedere deutsche Adel sei 
aus der altgermanischen Schicht der edlen Herren direkt herzuleiten. Ich glaube das nicht. 
Gewiß mußten sich viele Edelgeborene, auch wenn sie auf ihrem Eigengut saßen, zum 
Dienst für König oder Fürsten bequemen, aber schwerlich um den Preis der Rechts- und 
Rangminderung. Sie hielten sich sorgfältig fern von den Dienstmannen; nur so wuchsen 
diese zu einer geschlossenen Kaste zusammen. Seit dem 11. Jahrhundert wurden sie im 


22 Zur deutschen Verfassungsgeschichte: Hermann Heimpel, Deutschlands Mittelalter — Deutsch- 
lands Schicksal, in: H. H., Deutschlands Mittelalter (Leipzig 1941) S. 9—30; zusammenfassend 
Karl Bosl, Staat, Gesellschaft, Wirtschaft im deutschen Mittelalter, in: Bruno Gebhardt, Handbuch 
der deutschen Geschichte, 8. Aufl., hrsg. Herbert Grundmann, Bd. 1 (Stuttgart 1954) S. 584—684. 

23 Zur deutschen Sozialgeschichte: Karl Heinrich Freiherr Roth von Schreckenstein, Die Ritter- 
würde und der Ritterstand, Historisch-politische Studien über die deutsch-mittelalterlichen Stan- 
desverhältnisse auf dem Lande und in der Stadt (Freiburg i. Br. 1886); Otto von Dungern, Der 
Herrenstand im Mittelalter, Eine sozialpolitische und rechtsgeschichtliche Untersuchung, Bd. 1 
(Papiermühle 1908); Aloys Schulte, Der Adel und die deutsche Kirche im Mittelalter, Studien zur 
Sozial-, Rechts- und Kirchengeschichte, 3. Aufl. (Darmstadt 1958); Eberhard Friedrich Otto, Adel 
und Freiheit im deutschen Staat des frühen Mittelalters, Studien über „nobiles“ und Ministerialen 
(Neue Deutsche Forschungen 130) (Berlin 1937); ders., Von der Abschließung des Ritterstandes, 
in: Historische Zeitschrift Bd. 162 (1940) S. 19—39; Ludwig Athanasins Winterswyl, Der deutsche 
Ritterstand, Sinn und Gestalt (Potsdam 1937); Karl Hauck, Geblütsheiligkeit, in: Liber floridus, 
Mittellateinische Studien, Paul Lehmann zum 65. Geburtstag (St. Ottilien 1950) S. 187—240; 
Karl Bosl, Die Reichsministerialität der Salier und Staufer, Ein Beitrag zur Geschichte des hoch- 
mittelalterlichen deutschen Volkes, Staates und Reiches (Schriften der Monumenta Germaniae 
historica 10), 2 Bände (Stuttgart 1950—1951); Jean-Pierre Ritter, Ministerialit& et chevalerie, 
Dignit€ humaine et libert& dans le droit medieval (These, Universite de Lausanne, Facult& de 
Droit) (Lausanne 1955). 
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militärischen Hof- und Verwaltungsdienst verwendet und stiegen an Macht und Anschen 
über viele Edelfreie hinauf. Aber meist handhabten sie nur die delegierte Macht, die den 
Beamten adelt; sie wachten als Verwalter auf Burgen, die ihnen nicht gehörten. Nur 
stellenweise rückten sie im 12. Jahrhundert durch Mischehen an die Edelleute heran; noch 
im 13. Jahrhundert galt die Antithese zwischen dem herren von geburte fri und dem 
dienestman, ritter unde kneht. Der soziale Rang bemaß sich hier nach Geburt und Rechts- 
stand, nicht zuerst nach Einfluß und Lebensweise. Die unfreien Ministerialen erlangten zwar 
die ritterliche Position zwischen Herrschaft und Dienst, aber mit der geliehenen Autorität 
ihrer Herren. Die ritterlich lebenden Dienstmannen fühlten sich als adlig, und ihre Kul- 
tur wurde bald die Adelskultur schlechthin; aber das meiste dafür taten die ritterlichen 
Staufer, die ihre Ministerialen zu sich hinaufhoben. Die persönliche Freiheit wurde dem 
Stand nicht geschenkt, und es war nur konsequent, daß in Deutschland der König die 
Abschließung des Ritterstandes dekretierte und sich seine Ergänzung vorbehielt. Im Unter- 
schied zum französischen Ritterschlag, der eine Konfirmation des Mündigen war, übte 
man dabei in Deutschland die Umgürtung mit dem Schwert, die Schwertleite; sie glich 
mehr der Beförderung zum Dienstgrad eines Portepeeträgers als dem Initiationsritus einer 
autonomen Körperschaft. Eıner kürzlich geäußerten These zufolge wäre das deutsche 
Rittertum geradezu ein Adel der Unfreiheit, dessen beinahe religiöser Ruhm in seiner 
Verknechtung bestanden hätte. Wie in allen komplizierten Sozialstrukturen traten Adel, 
Freiheit und sogar Herrschaft allerdings auch sekundär, Jas heißt als Abhängigkeiten, 
auf; aber die freundlichen Fiktionen änderten nichts an der harten Tatsache, daß die 
Herrschaft den Hochgeborenen gehörte. 

Wirtschaftlich standen sich die Ministerialen kaum besser **. Aus der Entfaltung des 
Städtewesens, besonders am Rhein, zogen wohl die Fürsten Nutzen, nicht aber die Mini- 
sterialen, die am dichtesten in dem zerrissensten Lande, in Schwaben, saßen. Sie waren 
ökonomisch ziemlich von der Gnade ihres Herrn abhängig und in der Regel arm; die 
Schicksale Wolframs von Eschenbach und Walthers von der Vogelweide bezeugen es. Die 
alte Grundherrschaft lebte hier versteinert fort; Ansätze zu geldwirtschaftlichem Umbau 
blieben meist stecken. Wo sich keine fürstlichen Landesherrschaften durchsetzten, wurden 
die Ministerialen zwar allmählich von Lehensträgern zu Grundherren, so die späteren 
Reichsritter. Aber ihre Besitzungen waren klein und verstreut; selbst einer der mächtig- 
sten Reichsministerialen mußte sich 43 Lehensherrn verdingen. Vollends dort, wo die 
Landeshoheit sich zunehmend auswirkte, war die wirtschaftliche Basis des niederen Adels 
schmal. Und wer vor den Landesherren auswich, der fand zwar jenseits der Elbe Land 
und Herrschaft; doch rasch festigte sich hier die neue und trotzdem nicht moderne Guts- 
wirtschaft auf „Rittergütern“, wo der Herr selbst sein ganzes Land mit abhängigen, bald 
leibeigenen Bauern bearbeitete. Viele lokale Varianten wären noch anzuführen, eines 
scheint sicher: Stärker als in Frankreich blieb in Deutschland die dörfliche Landwirtschaft 
der Lebenskreis des niederen Adels; in diesem adligen Landleben war für den europäischen 
Geist zunächst wenig Zeit. Noch im 13. Jahrhundert beschwerte sich ein deutscher Dichter, 
die Adligen unterhielten sich nicht über Parzival, sondern über Milchkühe. 

Wege und Schicksale des niederen Adels führten in Frankreich und Deutschland von 
den gemeinsamen karolingischen Grundlagen weg immer weiter auseinander. Wer die hier 
ohnehin nur flüchtig skizzierten komplexen Wirkungszusammenhänge weiter zur anti- 
thetischen Formel vereinfachen wollte, müßte schließen: In Frankreich ein mächtiger, 
freier, reicher Adel im Besitze seiner Gegenwart; in Deutschland gebundene Schichten in 
ererbten Strukturen und in fremdem Dienst. Mit diesen divergierenden Wirklichkeiten 
des Adels haben nun die ritterlichen Ideale, so gemeinabendländisch sie erscheinen, sehr 

2% Zur deutschen Wirtschaftsgeschichte: Friedrich Lütge, Deutsche Sozial- und Wirtschafts- 
geschichte, Ein Überblick (Berlin 1952). 
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viel zu tun; denn was zum Beispiel den Templerorden vom Deutschen Orden unter- 
scheidet, ist, wie man jetzt sieht, dasselbe, was den französischen Adel des 12. Jahrhunderts 
vom deutschen trennt: Vorstaatliche Freiheit dort, staatliche Bindung hier. Institutionelle 
Verkörperungen einer Idee müssen sich nun wohl den Realitäten der Zeit anpassen; aber 
steht nicht wenigstens die ritterliche Literatur mit ihren erhabenen Idealen hoch über allen 
Landesgrenzen, über der beglückten oder bedrängten Wirklichkeit des Adels und selbst 
noch der Ritterorden? Hält nicht die Idee gedanklich und unsichtbar alles zusammen, was 
sich hart im Raume stößt? 


LIT, 


Wenn wir aus der höfischen Literatur des hochmittelalterlichen Abendlandes das Ideal- 
bild des Ritters rekonstruieren wollen und uns den vergleichenden Blick nicht durch Vor- 
liebe und Vorurteil trüben lassen, müssen wir zugeben, daß es ein allgemein verbindliches 
Ritterideal im Hochmittelalter nie und nirgends gab. Der Haudegen, der galante Ritter, 
der höfische Ritter, der christliche Ritter sind Leitbilder, die einander widersprechen; sie 
alle haben dem Adel Eindruck gemacht, ohne daß er vorsichtig das zueinander Passende 
ausgewählt, aber auch ohne daß er sich einem dieser Idealtypen völlig verschrieben hätte ”°. 
Welche Gestalt. diese Typen annahmen, hing überdies von der faktischen Situation des 
niederen Adels ab, die von Land zu Land wechselte. Wir beschränken uns, um dies zu 
zeigen, wiederum auf die Literatur Frankreichs und Deutschlands im 12. und frühen 
13. Jahrhundert, auch hier nur einiges Vergleichbare auswählend **®. 

Das älteste Ritterideal, das dem rauflustigen französischen Adel schon vor dem 12. Jahr- 
hundert imponierte, war das des rücksichtslosen Haudegens; die älteren Chansons de geste 
berichteten von gewaltigen Taten vergangener Heroen und kümmerten sich um zarte 
Ideale, um Courtoisie und Religion nicht. Seit etwa 1100 öffneten sich diese Heldenlieder 
nun wenigstens dem Ideal des Miles christianus, zuerst in Nordfrankreich, der Heimat der 
ersten Kreuzfahrer. Aus dieser Zeit, wohl aus dem bretonischen Raum und aus der Feder 
eines Geistlichen stammt das altfranzösische Rolandslied ?”. Es ist trotzdem nicht universal 
christlich und bewahrt den Zuschnitt des wilden Heldengesangs. Der Ritter liebt den 
Kampf als blutiges Gemetzel, als Schauplatz für Ruhm und Beute; für seine Waffentaten 
kommt er in den Himmel. Er ficht im Dienste seines Lehensherrn und für Ehre und An- 
sehen, ohne groß nach übersinnlichen Zielen zu fragen, ohne mit Gott zu ringen. Das 
süße Frankreich und die Christenheit sind fast dasselbe; die Religion wird handfest greif- 
bar. Wenn Roland stirbt, streckt er den Handschuh gen Himmel und wird Vasall Gottes, 
nachdem er auf Erden seinem Kaiser treu gedient hat. Haupttugend des christlichen 
chevalier ist die vasselage, die besinnungslose Tapferkeit und bedingungslose Treue des 
Vasallen. Sie wird nicht immer recht belohnt; dem Verräter Guenelun gehorchen seine 
Vasallen blindlings, und dafür werden sie nachher zusammen mit ihm aufgeknüpft. Das 
Leben ist roh und erbarmungslos; feine Seelenregungen, auch den Frauen gegenüber, findet 
man nicht. Die altfeudalen Ordnungen sind religiös umstilisiert, aber kaum angetastet; 


25 Zur Vielgestaltigkeit der Ritterideale: Sidney Painter, French Chivalry, Chivalric Ideas and 
Practices in mediaeval France, Neudruck (Ithaca-N. Y. 1957). 

2° Eine vergleichende französisch-deutsche Literaturgeschichte des Hochmittelalters gibt es noch 
nicht. Zur französischen: Paul Zumthor, Histoire litteraire de la France medievale (VIe—XIVe 
siecle) (Paris 1954). Zur deutschen: Helmut de Boor, Die höfische Literatur, Vorbereitung, Blüte, 
Ausklang 1170—1250 (Geschichte der deutschen Literatur von den Anfängen bis zur Gegenwart 2); 
3. Aufl. (München 1957). 

’” Zum französischen Rolandslied: Edmond Faral, La chanson de Roland, Etude et analyse 
(Paris 1934); Konrad Heisig, Die Geschichtsmetaphysik des Rolandsliedes und ihre Vorgeschichte, 
in: Zeitschrift für romanische Philologie Bd. 55 (1935) S. 1—87. 
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der muskulöse Held ist noch immer das Vorbild. Man zögert, es schon ritterlich zu nennen, 
aber es ist ritterlich, auch wenn ihm Zucht und Gesittung, alles Höfische fehlt. 

Auch im deutschen Rolandslied sind höfische Zucht und Frauendienst kaum ausgeprägt; 
dennoch liegen die Akzente hier vielfach anders als in der unmittelbaren französischen 
Vorlage ?®. Auch das deutsche Rolandslied, wiederum von einem Kleriker verfaßt, gehört 
einem vorhöfischen Kreis an, dem Welfenhof Heinrichs des Löwen um 1170, wo man ver- 
gangenheitsfreudig und etwas altväterisch die Adelsdichtung pflegte ?°. Aber was im 
französischen Lied die christlichen Kämpen waren, das sind im deutschen gerade die ver- 
haßten Heiden, nämlich ritterliche Streiter für Heimat, Landbesitz und Ruhm; von 
Mannentreue spricht am eindringlichsten der Verräter Genelun. Der wahrhaft christliche 
Ritter schlägt sich nicht für sinnliche, irdische Ziele, auch nicht für die Lehenstreue; er 
ist seinem Kaiser durch Glaubenseifer und religiösen Opferwillen verbunden. Diese 
Wendung ins Geistige und Geistliche ist vielleicht weniger klerikal und mehr deutsch, als 
man meistens meint. Die Leser des deutschen Liedes standen in festgefügten Strukturen, 
die nicht eigens gepriesen und eingeschärft werden mußten; ihrer Realität fehlte nicht der 
sichernde Rahmen, wohl aber die Kontinuität adligen Selbstbewußtseins, die Tradition 
der Ungezwungenheit. Sie wurde ersetzt und wettgemacht durch höher greifende Forde- 
rungen, durch Sublimierung und Erziehung. 

Das Leitbild des christlichen Ritters wurde also infolge des historischen Lokalkolorits 
vielgestaltig, selbst unter den Federn der Kleriker; aber es war zudem nicht das einzige 
oder auch nur das wichtigste. Neben die Heldenlieder trat die ritterliche Lyrik, und sie 
zeigt uns ein ganz anderes Bild vom rechten Ritter. Die meisten dieser Lieder sollen die 
höfische Frau verherrlichen und die Liebe des Ritters zu dieser mit einem anderen ver- 
heirateten Herrin preisen. Sie sind für den Augenblick gemacht, graziös, sangbar und 
stimmungsvoll ®°. Sie gediehen in Frankreich zuerst — wieder seit etwa 1100 — und am 
längsten in dem politisch zerklüfteten, bald auch zwischen Frankreich und England 
strittigen Süden um Aquitanien und Toulouse, an den zahlreichen kleinen Höfen, auf 
den Burgen und Raubnestern®t. Die Sänger sind regierende Fürsten, wie Graf Wilhelm IX. 
von Aquitanien-Poitou, aber auch arme Emporkömmlinge wie Bernard von Ventadour. 
Unter greller Sonne, auf kärglichem Boden, inmitten bizarrer Beige sangen diese 
Trobadors von der blanken Lebensfreude. Bertran von Born verachtet den feigen Mönch, 
den klugen Diplomaten und den maßhaltenden Herrscher; seine einzige politische Maxime 
heißt: A lor! Drauf! Frauenschönheit bezaubert ihn nicht; er preist und liebt den Rausch 
der Schlacht, wo mancher farbige Helm und Schwert und Speer und Schild zerhauen 
werden, wo in den Wäldern herrenlos die Pferde irren und rotes Blut die grünen Matten 
deckt, „und mancher liegt dahingestreckt, dem noch der Schaft im Herzen steckt“. Zahl- 
reiche von Bertrans Genossen mögen ihre Freiheit zu Zügellosigkeit und Raub genutzt 
haben; andere suchten höheren Lebensgenuß. Bernard von Ventadour verherrlicht allein 
die schöne, reife Frau, die einem anderen gehört und den Sänger nicht liebt. Jede dieser 


28 Vergleichend: Alfons Bieling, Das deutsche Rolandslied im Spiegel des französischen Rolands- 
liedes, Diss. (Göttingen 1936). 

29 Zum deutschen Rolandslied: Alfred Zastrau, Das deutsche Rolandslied als nationales Pro- 
blem, Diss. (Königsberg 1937); Gotthard Fliegner, Geistliches und weltliches Rittertum im Ro- 
landslied des Pfaffen Konrad, Diss, (Breslau 1937). 

830 Vergleichend: Istvän Frank, Trouvtres et Minnesänger, Recueil de textes pour servir 4 
l’&tude des rapports entre la po6sie lyrique romane et le Minnesang au XII® siecle (Schriften der 
Universität des Saarlandes) (Saarbrücken 1952). 

s1ı Zur französischen Lyrik: Alfred Jeanroy, La po6sie Iyrique des Troubadours, 2 Bände 
(Toulouse 1934); Carl Appel, Bertran von Born (Halle 1931); Karl Voßler, Der Minnesang des 
Bernhard von Ventadorn (Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, Philo- 
logisch-historische Klasse, Jahrgang 1918, Nr. 2) (München 1918). 
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Geliebten ist schön, jede trägt das gleiche süße Lächeln durch die Gedichte, von keiner er- 
fahren wir den wahren Namen. Sie sind keine Individuen, beinahe ein Vorwand. Wie 
das Fischlein auf den Köder losschnellt, so läßt sich der Ritter willenlos gefangennehmen 
und reift im Aushalten, im Minnedienst ohne Erhörung. Der prickelnde Reiz, der im 
Verbotenen, nie Erreichbaren liegt, die ungelöste Spannung erzieht den Liebenden zum 
wahren Ritter; wenn sich das Begehrte versagt, zwingt die Zucht den Mann zur Haltung. 
Wie weit einzelne Trobadors nicht doch den geheimen Lohn ihrer Lieder empfingen, 
darauf kommt es nicht an; die Wirklichkeit der Liebe verwandelt sich ins Spiel des 
spannenden, festlichen Augenblicks, in jenes heitere, schwebende Als-Ob, bei dem jeder 
Augen-Blick schon glückliche Erfüllung ist, kurzum, in Galanterie. Religiöse Themen 
fehlen bei den Trobadors nicht; aber wenn die wildesten unter ihnen am Lebensende 
fromm wurden, dann gingen sie ins Kloster und schützten nicht als christliche Ritter die 
Witwen und Waisen, geschweige denn das Kirchengut. Meist lebte man im Tag und seinen 
Extremen, für seine heißen Leidenschaften, Kampf und Liebe, nicht für politische Formen 
oder geistliche Werte. Unter den 460 uns bekannten Trobadors sind keine zehn originell; 
die meisten ahmten nur nach. Doch eben dies ist bezeichnend: Die wirklichen oder mög- 
lichen Erlebnisse wurden nicht zur ethischen Forderung, sondern zu vertauschbaren Topoi, 
zu glanzvoller Form und gefälligem Spiel. 

Die Themen der Trobadorlyrik sind von Frankreich nach Deutschland gewandert; 
doch dabei hat sich der Geist gewandelt ®?, Die deutsche Ritterlyrik, Minnesangs Früh- 
ling, blühte seit 1170 in den Frankreich nahen staufischen Landen. Ihre Sänger dich- 
teten oberdeutsch, auch wenn sie vom Niederrhein oder aus Thüringen stammten. Noch 
im 13. Jahrhundert, nachdem der Babenberger Musenhof in Wien und die Wartburg 
der Thüringer Landgrafen verödet waren, drängten sich die Dichter um die staufischen 
Könige. Fast alle waren Ministerialen; und sie erhoben das Rittertum zur Weltanschau- 
ung. Diese war auch hier nicht einheitlich, aber stets ins Grundsätzliche und Geistige ge- 
steigert, gewichtig schon in der Sprache und Form. Der Alemanne Hartmann von Aue 
schätzte das unbedachte Dreinschlagen und die verliebte Schwärmerei nicht; erst der 
Kreuzzug mache den echten Ritter, der sich vom Frauendienst zum Gottesdienst, vom 
Vergänglichen zum Ewigen wende. Der Thüringer Heinrich von Morungen dagegen war 
Kreuzfahrer und bis Indien gereist, aber sein Lied galt nur der Minne. Er meinte nicht 
das frivole und galante Spiel; die Frau wurde ihm zum Symbol aller hohen Ideale. Die 
heroische Askese erzieht durch Versagung; lichter Glanz hebt die Geliebte und die Liebe 
in die Sphäre gläubiger, seliger Anschauung. Von dieser Hohen Minne trennte sich bald 
die Liebe zur irdischen Ehefrau, zum schönen Mädchen und zur drallen Bauerndirn, wie 
sie dann von Wolfram von Eschenbach, von Walther von der Vogelweide und von Neid- 
hart von Reuenthal gepredigt wurde. In Frankreich liebte man leichthin das Gefährliche 
und noch Unentschiedene des verführerischen Augenblicks; in Deutschland erstrebte man 
grundsätzlich das für immer Verwehrte oder das Vertraute. 

Die ritterliche Epik, die an den langen Abenden auf den Burgen vorgetragen, oft auch 
schon still gelesen wurde, wollte mit langem Atem und verwickelten Handlungen die un- 
vereinbaren Leitbilder harmonisieren °°. Sie versuchte sich immer wieder an den gleichen, 


%2 Zur deutschen Lyrik: Paul Kluckhohn, Ministerialität und Ritterdichtung, in: Zeitschrift für 
deutsches Altertum Bd. 52 (1910) S. 135—168; Hendricus Sparnaay, Zu Hartmanns Kreuzzugs- 
lyrik, in: Deutsche Vierteljahrsschrift für Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte Bd. 26 (1952) 
S. 162—177; Ferdinand Michel, Heinrich von Morungen und die Troubadours, Ein Beitrag zur 
Betrachtung des Verhältnisses zwischen deutschem und provenzalischem Minnesang (Quellen und 
Forschungen zur Sprach- und Culturgeschichte der germanischen Völker 38) (Straßburg 1880). 

3 Vergleichend: Kurt Herbert Halbach, Franzosentum und Deutschtum in höfischer Dichtung 
des Stauferzeitalters, Hartmann von Aue und Chrestien de Troyes, Iwein — Yvain (Neue Deut- 
sche Forschungen 225) (Berlin 1939). 
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längstbekannten Stoffen der Artussage und bemühte sich um eine edle, gleichmäßige 
Sprache und um höfische Zucht. Auch hier wurden die Themen und Formen von Frank- 
reich nach Deutschland getragen und dabei umgestaltet. In Frankreich florierte die Epik 
nicht im königlichen Paris, in der Hochburg der Theologie, auch nicht im südlichen Land 
der Trobadors, sondern in den reichen Fürstentümern des Nordens, Champagne und 
Flandern °%. An diesen Höfen, im Bannkreis der lebenslustigen Eleonore von Aquitanien 
und ihrer Tochter Marie von Champagne, herrschte eine milde, mittlere Ordnung, poli- 
tisch wie geistig, ein Kodex höfischer Konventionen voller Klugheit und Mäßigung. Man 
findet ihn wieder in den Artusepen des bürgerlichen Dichters Chretien von Troyes. Ihr 
Schauplatz ist grenzenlos und märchenhaft, ihre Zeit der ewige Frühling; ihre Helden 
präsentieren sich in zierlicher Anmut, prächtig umrahmt von kostbaren Waffen, rassigen 
Rössern und erlesenen Gewändern. Sie sind immer wandellos dieselben; Pflichtenkonflikte 
quälen sie kaum, auch wenn sie empfindsam zwischen Ehre und Minne wählen. Sie tun . 
zwecklose, abenteuerliche Wundertaten, nicht für König Artus, sondern für eine exklusive 
Gesellschaft von ihresgleichen, vor allem für die geliebte Dame. Sie dienen unbeschwert 
den sinnlichen Mächten, zugleich dem Krieg und der Minne, nicht so sehr Gott und der 
Weltordnung. Ihre Haltung ist die mesure, das Mittelmaß der verständigen Ausgeglichen- 
heit, die Harmonie der Werte und die edle Gebärde. 

Die deutschen Epiker waren wieder meist kleine Ministerialen, oft aus dem staufischen 
Raum, wenn auch nicht im staufischen Dienst 3. Hartmann von Aue verdeutschte die 
Artusromane Chretiens. Auch er lehrte die mäze zwischen den Extremen, aber seine Be- 
rufungsinstanz war nicht die ritterliche Gesellschaft. Das wahre Rittertum ist vielmehr 
einbezogen in eine unsinnliche Weltordnung aus Traum und Würde. Frauendienst, Herren- 
dienst und Gottesdienst stehen nicht unverbunden oder unversöhnlich nebeneinander, 
sondern übereinander. Sie sind indes nicht in statischen Tugendsystemen gestaffelt, denn 
die Welt und der Mensch sind eine Aufgabe und kein Zustand. Nicht die konventionelle 
Norm, sondern die innere Haltung ist gefordert. Als Wolframs Parzival die Mitleids- 
frage versäumte, benahm er sich wie ein Kavalier, aber nicht wie ein Ritter. Wolframs 
Parzival und Hartmanns Iwein sind keine Musterhelden von Anfang an; die Bewunde- 
rung der Artusrunde wird ihnen bald versagt, selbst Gott wendet sich ab. Durch Selbst- 
erziehung und Selbstentfremdung, ja durch Wahnsinn finden sie mühsam zum gottgewoll- 
ten Schildesamt und zur geliebten Frau; nur die Ritterfahrt, die Erfahrung verhilft dazu. 
Die Tabus der Adelswirklichkeit sind aufgehoben; Hartmann zeichnete kein Selbstporträt 
des zeitgenössischen Adels. Bisweilen erhascht man bei ihm einen Zipfel der Wirklichkeit, 
wie in der Schilderung des verbauerten Krautjunkers, doch dann sieht man dunkle 
Schatten. Auch Wolframs Exkurse in die Realität lassen, nun gerade durch ihren gemüt- 
lichen Humor, die Kluft zwischen Dichtung und Faktizität erkennen. In Hartmanns Ge- 
dicht kann Gregorius auch ohne geburt und guot ein wackerer Ritter sein; freilich riskiert 
er dabei das im Kloster gehütete Seelenheil. Der Arme Heinrich, bitter belehrt, heiratet 
endlich seine unfreie Retterin, aber dann ohne ständische Bedenken und mindernde Folgen. 
Der geläuterte Ritter findet die Welt nicht als leuchtendes oder drückendes Gesetz vor, 


sa Zur französischen Epik: Gustave Cohen, Histoire de la chevalerie en France au moyen äge 
(Bibliothöque d’etudes historiques) (Paris 1949) (der Titel ist irreführend); Stefan Hofer, Chretien 
de Troyes, Leben und Werk des altfranzösischen Epikers (Graz-Köln 1954); Erich Köhler, Ideal 
und Wirklichkeit in der höfischen Epik, Studien zur Form der frühen Artus- und Graldichtung 
(Beihefte zur Zeitschrift für romanische Philologie 97) (Tübingen 1956); Jean Frappier, Chretien 
de Troyes, L’homme et l’euvre (Connaissance des lettres 50) (Paris 1957). 

35 Zur deutschen Epik: Hendricus Sparnaay, Hartmann von Aue, Studien zu einer Biographie, 
2 Bände (Halle 1933— 1938); Walter Johannes Schröder, Der Ritter zwischen Welt und Gott, Idee 
und Problem des Parzivalromans Wolframs von Eschenbach (Weimar 1952); Friedrich Heer, Die 
Tragödie des Heiligen Reiches (Stuttgart 1952). 
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sondern als Unordnung; er stellt, wo er kann, die rechte Ordnung erst her, als Helfer 
Gottes, als Freund der Schwachen und der Tiere, auch der Bauern und selbst der Heiden, 
als Diener am utopischen Ideal. Es hat sich noch nie historisch verwirklicht, auch nicht 
unter den Staufern. 

Alle ritterlichen Leitbilder — so verschieden und umstritten im einzelnen ihre Herkurit 
sein mag — entstammten dem Bestreben, der adligen Schicht zwischen Herrschaft und 
Dienst ein höheres Ethos einzupflanzen, das auf die faktische Situation des niederen Adels 
antwortete und sie steigern sollte: adliger Dienst für Gott, für den Herrn, für die Frau 
anstelle von Übermut oder Verzagtheit. Nur dem blinden Nationalstolz erscheinen das 
ebenmäßige Spiel der Franzosen und die bohrende Bemühung der Deutschen als Kon- 
traste; in Wahrheit ergänzen sie sich und sind Auswirkungen des gleichen Geistes in ver- 
schiedenen Zuständen. Die ritterliche Literatur des 12. Jahrhunderts spiegelt, grob gesagt, 
in Frankreich die Wirklichkeit des Adels, in Deutschland ein Idealbild vom Menschen. 
Die mächtige und selbstsichere Herrenklasse Frankreichs liebt auch im Geistigen die Har- 
monie der Konventionen und hat dank ihrer glücklichen Situation wenig Anlaß zum 
Tiefsinn. Sie gibt sich ihr Gesetz und ihr Maß aus eigener Freiheit; sie lebt aus der Fülle 
des Augenblicks und kann ihr geselliges Dasein auch literarisch zelebrieren. In Deutsch- 
land wird die ritterliche Kultur vor allem von Ministerialen aus dem Kreis um die Stau- 
fer getragen. Wirksamkeit, Tradition und Selbstgefühl sind schwankend, aber sie werden 
überhöht durch ein pädagogisches Programm. Weil die Ministerialen, eingezwänet in 
überkommene Gefüge, von geliehener Macht zehren, darum durchbrechen ihre Dichter 
die ständischen Schranken und Konventionen; sie fordern und erträumen das ewige Bild 
vom Menschen. Die deutsche Ritterdichtung ist ein Produkt der Krise, aber ihre Kritik 
richtet sich nicht zezen die herrschenden Staufer noch gegen die Fürsten, sondern sie weist 
über die Wirklichkeit selbst hinaus; und eben diese Flucht ins Ideal ist herausgefordert 
von der Realität. 


IV. 


Der Zusammenhang zwischen ritterlichem Ideal und adliger Wirklichkeit des Hoch- 
mittelalters war also enger und anders, als die Forschung gemeinhin glaubt. In diesem 
Zusammenhang liegt geradezu der Kern des hochmittelalterlichen Rittertums. Nicht so, 
daß die Dichtung einfach die Realität beschriebe — dann wäre sie Historie: auch nicht 
so, daß sie die Zustände verändern wollte — dann wäre sie Publizistik. Die Ritterideale 
sind allesamt utopisch übersteigert; niemand, auch kein Dichter, konnte nach ihnen leben. 
Aber sie sind auch nicht bloße Gedankenexperimente, die im Ungewissen verschweben: 
sie stellen die Freiheit als Selbstbindung, den Dienst als den Ausweis des Adels vor die 
historische Schicht der adligen Dienstmannen, als Forderung und Ansporn. Diese ritter- 
liche Idee ist nicht uniform; bereits in ihrer gesamtabendländischen Wirkung stellt sie 
einander widersprechende Leitbilder auf, die auf die Frage: Dienst für wen? Bindung 
woran? zu antworten suchen, und niemand könnte zugleich Gott, dem König, dem Ruhm 
und den Frauen dienen. Selbst ein Walther von der Vogelweide konnte diese heterogenen 
Leitbilder nicht zusammen in einen Schrein tun. Vollends in den einzelnen europäischen 
Nationen nahmen diese Ideale die Farbe der jeweiligen Wirklichkeit an; zahlreiche Völ- 
ker steuerten ihre Varianten zum Thema bei, und so ist das Rittertum in jedem Lande 
eigenartig geformt ®®*, in England ?”, bei den Normannen, in Portugal und Spanien °®, 


»e Ansätze zur vergleichenden Charakteristik des Rittertums in Frankreich, Deutschland, 
Spanien, Portugal und England finden sich in den Beiträgen zu Edgar Prestage u. a., Chivalry, A 
Series of Studies To Illustrate Its Historical Significance and Civilizing Influence (London 1928). 

97 Zum englischen Rittertum: William Farrer, Honors and Knight’s Fees, 3 Bände (London und 
Manchester 1923—1925); Walter Clifford Meller, Knight’s Life in Days of Chivalry (London 
1924); Frank Mary Stenton, 'The First Century of English Feudalism 1066-—1166, 2. Aufl. (Oxford 
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in Italien ®®, in Skandinavien *°, in Polen * und Ungarn. Nicht überall ist das Ritter- 
wesen gleich heimisch geworden; gediehen ist es nur in Ländern mit erschütterten Struk- 
turen, nicht dort, wo das stämmische, landschaftliche Gefüge bäuerlicher Adelsherrschaft 
noch intakt war, und auch dort nicht, wo bereits ein starkes Königtum alle Kräfte an sich 
band. Nur in der Zwischenlage zwischen Herrschaft und Dienst blühte das Rittertum, nur 
in der Epoche zwischen Adelswillkür und Staatsmacht, zwischen 1100 und 1250, nur so- 
lange, wie die ritterliche Idee sich mit der sozialen Wirklichkeit des niederen Adels ver- 
trug und verband. Zwischen der Entschränkung der Adelsmacht und ihrer Entwurzelung 
durch König, Fürsten und Bürgertum, in der kurzen Spanne zwischen Brutalität und 
Spiritualität hatte der niedere Adel die Funktion des Ausgleichs und Übergangs, und sein 
Ideal war eben die Ausgeglichenheit, die mesure und mäze. 

Nun ist freilich dieses ritterliche Prinzip der Ausgeglichenheit, Produkt und Symptom 
der Übergangssituation, ein formales Ideal, das sich an keinen Inhalt restlos bindet. Nur 
darum reichte seine Wirkung so weit, von der religiösen bis zur galanten Sphäre, von 
Portugal bis Ungarn; darum blieb es aber auch an der Oberfläche. Ein solches formales 
und utopisches Ideal läßt sich überhaupt nur auf eine Weise verwirklichen: als spielerische, 
hochstilisierte Lebensform *?. Sie ist es, die das Rittertum unsterblich gemacht hat; sie ver- 
pflichtete den Adel, sich über den Alltag und seine Selbstsucht zu erheben zu Maß und 
Zucht, und so war sie weit mehr als ein paar Gesten, Zeremonien und Konventionen. Sie 
war eine Haltung, dieselbe Haltung, mit der noch in der Französischen Revolution die 
Adligen gefaßt das Schafott bestiegen. 

Der Adlige wächst in seiner Kindheit wild heran; nur der Mann im Kinde wird er- 
zogen und mit geistiger Nahrung nicht überfüttert. Der junge Knappe muß sich am 
fremden Hof jahrelang bewähren, im Krieg, auf der Jagd und in der höfischen Bedienung 
des Herrn und der Gäste. Dann empfängt er das Schwert, sein Lehen und die Frau. Auf 
seiner Burg hat er viel freie Zeit; er füllt sie mit Jagd und Tanz und Spiel. Das Spiel ist 
nicht nur ein Zeitvertreib, sondern eine Lebensform, fast ein zweites Leben über dem 
wirklichen, eingefriedet durch Regeln und stilisierte Haltung. Selbst Mahlzeiten und 
Mode ordnen sich den Spielregeln ein, zwischen Reiz und Reserve die Mitte haltend. 
Damen und Gäste werden gesittet und gastfrei geehrt, doch der Geselligkeit tritt die Zu- 


1950); Kurt Lippmann, Das ritterliche Persönlichkeitsideal in der englischen Literatur des 13. und 
14. Jahrhunderts, Diss. (Leipzig 1934); Dietrich Sandberger, Studien über das Rittertum in Eng- 
land vornehmlich während des 14. Jahrhunderts (Historische Studien 310) (Berlin 1937). 

38 Über die Anfänge des spanischen Feudalismus: Claudio Sanchez-Albornoz, En torno a los 
origenes del feudalismo, 3 Bände (Mendoza 1942). 

39 Zum italienischen Rittertum: Silvio Pivano, Lineamenti storici e giuridici della cavalleria 
medioevale, in: Memorie della Reale Accademia delle Scienze di Torino, Serie 2, Bd. 55, Scienze 
morali (Turin 1905) S. 255—336. 

40 Zum skandinavischen Rittertum: Karl-Erik Löfgvist, Om Riddarväsen och Frälse i Nordisk 
Medeltid (Lund 1935). 

41 Zum polnischen Rittertum: Zygmunt Wojciechowski, Das Ritterrecht in Polen vor den Sta- 
tuten Kasimirs des Großen (Bibliothek geschichtlicher Werke aus den Literaturen Osteuropas 5) 
(Breslau 1930). 

42 Zur ritterlichen Lebensform allgemein: Johan Huizinga, Homo ludens, Vom Ursprung der 
Kultur im Spiel (Rowohlts deutsche Enzyklopädie 21) (Hamburg 1956). Zu Einzelheiten: Alwin 
Schultz, Das höfische Leben zur Zeit der Minnesinger, 2. Aufl., 2 Bände (Leipzig 1889); Ernst Rust, 
Die Erziehung des Ritters in der altfranzösischen Epik, Diss. (Berlin 1888); Ernst Heinrich Maß- 
mann, Schwertleite und Ritterschlag, dargestellt auf Grund der mittelhochdeutschen literarischen 
Quellen, Diss. (Hamburg 1932); Bodo Ebhardt, Der Wehrbau Europas im Mittelalter, Bd. 1 
(Berlin 1939); Kurt-Georg Cram, Judicium belli, Zum Rechtscharakter des Krieges im deutschen 
Mittelalter (Beihefte zum Archiv für Kulturgeschichte 5) (Münster-Köln 1955); Felix Niedner, 
Das deutsche Turnier im 12. und 13. Jahrhundert (Berlin 1881). 
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rückhaltung zur Seite. Die Burg, Zentrum adligen Lebens, ist Festung und Festraum zu- 
gleich, der Ort für die Geselligkeit einer Elite. Stolz zeigt sich der Adlige im Glanz seiner 
Rüstung und der bunten Wappenfarben, er verschmäht die Tarnung und alle Fernwaffen. 
Auch der Krieg ist ihm ein geregeltes Spiel der Elite, Nahkampf und Zweikampf, ohne 
Hinterhalt und ohne Massenheere. Das Turnier wendet den Krieg noch mehr ins Spiele- 
rische, gefährlich auch im Frieden, ein Spiel mit dem Leben. Der Alternde wird kaum 
mehr beachtet; zwanzig Jahre hohe Feier des Augenblicks, dann ist es vorbei. 

Viel leichter als die divergierenden Ideale ist diese Lebensform realisiert worden, etwa 
1184 beim Hoffest in Mainz, wo Barbarossa vor Zehntausenden von Gästen seinen Söhnen 
die Schwertleite richtete und selber turnierte, wo Heinrich von Veldeke und französische 
Dichter sangen. Denn dieses festliche Spiel einer Elite ist nicht eine abstrakte Idee, sondern 
es gehört zu der Wirklichkeit der Sozialgeschichte, daß im mittelalterlichen Abendland 
Herrschaft und Genossenschaft, Adel und Dienst ineinandergreifen unter dem Postulat 
der Freiheit als Selbstbindung *°. Daß dieser ritterliche Geist einmal soziale Wirklichkeit 
war, hat den europäischen Adel fortan geformt. Künftig ruhte er — wenigstens dem 
Anspruch nach — nicht mehr so sehr auf Erbcharisma und Geburt, sondern mehr auf 
Gesinnung und Bewährung, zumindest auf Zucht und Konvention, auf Ethos und Bildung. 

Der spätmittelalterliche Verfall des Rittertums bedeutete nicht, daß die ritterliche 
Lebensform zerbrach **; im Gegenteil, Könige und Bürger nahmen sie begeistert auf. Nur 
vergaß man nun, daß die ritterlichen Ideale nicht erreichbar waren; man verwechselte sie 
mit der Wirklichkeit, als dreihundert Jahre vor Don Quijote irrende Ritter tatsächlich 
durch die Wälder streiften und als der englische König im Ernst den Artushof errichtete. 
Das Ritterideal löste sich von der ihm zugeordneten Schicht des niederen Adels; der Adel 
wurde politisch überrundet von der absoluten Staatsmacht und der bürgerlichen Ver- 
waltung. Militärisch erlagen die Ritterheere den Söldnern, ihrer taktischen Wendigkeit, 
ihrem Masseneinsatz und ihren neuen Waffen, den Armbrüsten, Langbogen und Kanonen; 
auch die jetzt nötigen schweren Plattenharnische und die dicksten Burgmauern wider- 
standen nicht lange. Wirtschaftlich verlor der Adel, auf seine gleichbleibenden Grund- 
renten angewiesen, das Rennen gegen Staatsfinanz und bürgerliches Kapital; der Adlige 
wurde Höfling, Beamter, Offizier im Solde des Königs oder aber Kaufmann, wenn nicht 
Landwirt. Er wurde zum „Armen Ritter“ — seit dem 14. Jahrhundert heißt das kärg- 
liche Semmelgericht so. Viele verließen die verfallenden Burgen; die Raubritter hausten 
noch dort, bis die Polizei sie am nächsten Baum aufknüpfte. Sozial wurde der Adel ein 
Stand unter anderen, ein Glied im Ständestaat, ein Geburtsstand, der sich dünkelhaft ab- 
schloß, in Ritterbünden seine Rechte vertrat und doch seine Aufgaben eingebüßt hatte. 
Er mußte es dulden, daß die Könige auch ihre bürgerlichen Berater in den Ritterstand 
erhoben; die alten Adligen witzelten, diese neuen Ordensritter seien zeitlebens noch nicht 
in Gefahr gekommen, außer wenn sie auf einem heißen Ofen Pflaumen schmorten. Und 
doch wurden die Ritterorden nun Verdienstorden, die Vorläufer unserer modernen Ehren- 
zeichen, Abzeichen an der Kette und am Bande, nicht mehr Gemeinschaften aus einem 
Geist, allenfalls Gesellschaften zur höfischen Repräsentation, die durch verspielte Gesellig- 
keit und Schaugepränge den königlichen Glanz erhöhten: Orden von der goldenen 


#3 Zur geistigen Struktur der Adelswelt: Otto Brunner, Inneres Gefüge des Abendlandes, in: 
Historia Mundi, Bd. 6 (Bern 1958) S. 319—385; ders., Adeliges Landleben und europäischer Geist, 
Leben und Werk Wolf Helmhards von Hohberg, 1612—1688 (Salzburg 1949). 

#4 Zur Spätzeit des Rittertums: Johan Huizinga, Herbst des Mittelalters, Studien über Lebens- 
und Geistesformen des 14. und 15. Jahrhunderts in Frankreich und in den Niederlanden, 7. Aufl. 
(Stuttgart 1953); Raymond Lincoln Kilgour, The Decline of Chivalry as shown in the French 
Literature of the Late Middle Ages (Harvard Studies in Romance Languages 12) (Cambridge- 
Mass. 1937); Julins Petersen, Das Rittertum in der Darstellung des Johannes Rothe (Quellen und 
Forschungen zur Sprach- und Culturgeschichte der germanischen Völker 106) (Straßburg 1909). 
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Schnalle, Orden vom Hosenband, Orden vom Stachelschwein ... Die ritterliche Lebens- 
form ist nicht mehr durchweg verbindlich, der Adel wird gelehrt erzogen; man lernt 
Lebensart als Page auf dem Parkett, nicht mehr als Knappe; der Ritterschlag wird zur 
Formalität. Die Tischsitten und Umgangsformen sind nicht mehr ungezwungen und 
liebenswürdig, sondern formvollendet und steif; man weiß zu genau, was sich schickt. Die 
gesellschaftlichen Pflichten des Ritters übernimmt der Kavalier; was höfisch gewesen war, 
ist jetzt nur noch hübsch. Die Mode wird lasziv und grell, die Rüstung aufwendig und 
unpraktisch; die Turniere werden immer ungefährlicher und üppiger. Im Krieg ist ritter- 
liches Benehmen kaum mehr als eine Fiktion; der Kaiser Maximilian I., den man den 
letzten Ritter zu nennen beliebt, erwärmte sich viel mehr für Infanterie, Kavallerie und 
Artillerie. Die Ritterliteratur wurde blutleer und verstiegen, je mehr ihr Umfang an- 
schwoll; und derweilen suchte der Adel mit weinerlicher Frömmigkeit den Tod zu be- 
schwören und lebte melancholisch sein morbides Leben zu Ende. 

Aber wenn auch das Rittertum längst tot war, die ritterliche Idee blieb lebendig, auch 
in der aufsteigenden Neuzeit; Dürers Kupferstich steht erst am Anfang. Im absoluten 
Fürstenstaat hat der Adel Europas das Ideal des adligen Dieners immer wieder neu be- 
lebt; alle seine Leitbilder sind vom ritterlichen beeinflußt: der italienische Cortegiano, 
der spanische Hidalgo, der französische Honnete Homme, der englische Gentleman. In 
der Literatur reicht die Kette der ritterlichen Gestalten von Ariosts Rasendem Roland 
über den Don Quijote des Cervantes bis zu Goethes Götz von Berlichingen, dem freien 
Rittersmann, der nur abhängt von Gott, seinem Kaiser und sich selbst. Auch die Historie 
hat noch Ritter aufzuweisen, von Bayard, dem Ritter ohne Furcht und Tadel, bis zum 
Prinzen Eugen, dem edlen Ritter. Erst in der Französischen Revolution versank die alte 
Adelswelt, und damals rief Edmund Burke aus, jetzt sei das Zeitalter des Rittertums zu 
Ende. Er täuschte sich. In der Romantik, bei Novalis und Arnim und Scott, wurde der 
Ritter erst recht zum Idol, ein Sinnbild für die Sehnsucht nach dem Verlorenen. Madame 
de Stael schrieb 1810: „Das Rittertum ist für die Modernen, was die Heroenzeit für die 
Alten; alle edlen Erinnerungen der europäischen Nationen knüpfen sich daran.“ Krampf- 
haft und in schreiendem Gegensatz zur historischen Wirklichkeit suchte man diese Er- 
innerung, das ritterliche Fluidum festzuhalten. Im Zeitalter der industriellen Revolution 
und der „Industrieritter“ legte man museale Waffenkammern mit Ritterrüstungen an und 
restaurierte die romantischen Ritterburgen. Im mechanisierten Krieg der Fernwaffen und 
motorisierten Panzer verlieh man Ritterkreuze. Und während heute die letzten Ritt- 
meister sterben, blüht die Konfektion der Kavaliere. 

Sollten wir nicht endlich von dieser Gespensterbeschwörung ablassen? Die Historie 
hätte Besseres zu tun, als wehmütig verstaubte Traditionen zu pflegen. Die Geschichte des 
Rittertums könnte uns mehr lehren als ein paar Formalitäten und Kuriositäten, nämlich 
einige höchst aktuelle Maximen für die historische Erkenntnis und für die Bewältigung 
der Gegenwart: daß Herrschaft nur durch Dienst veredelt wird, daß Elite der Gesell- 
schaft bedarf und vor allem, daß das Chaos der Realitäten und der Fanatismus der Macht 
nur zu bändigen sind durch geistige Zucht. 
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Bärenzeremoniell und Schamanismus 
in der Älteren Steinzeit Europas 
mit 7 Abbildungen 


Von 
KARL J. NARR 


Göttingen 


„Und man muß zu Völkern gehen, die im 
Norden unserer Erde leben ... und wo man 
an tausend Einzelheiten die Verbindung der 
Steinzeit mit den noch heute lebenden 
Menschen erkennt.“ 

Ivar Lissner ! 


Bei der Interpretation bildlicher Darstellungen aus der Älteren Steinzeit durch völker- 
kundliche Parallelen wird man nur selten über allgemeine Vorstellungen hinausgelangen 
können ?. Zu einer näheren Deutung verlocken aber immer wieder Darstellungen wie die 
bekannte Malerei im „Schacht“ der Höhle von Lascaux (Abb. 6) und die Bärenzeichnun- 
gen aus der Trois-Freres-Höhle (Abb. 1). Von anderen Auslegungen abgesehen, die zum 
Teil recht phantastisch und nur zur Diskreditierung des archäologisch-ethnologischen 
Kulturvergleichs geeignet sind, werden dabei vor allem die Erscheinungskomplexe des 
Schamanismus und des Bärenzeremoniells herangezogen. Man kann mit Recht fragen, ob 
eine erneute Behandlung sinnvoll ist, solange nicht neue primäre Quellen erschlossen 
werden können, darf das aber wohl bejahen, weil auf solche komparative Arbeit frisches 
Licht fallen kann durch die fortschreitende Klärung der Beziehungen ®, des relativen 
Alters und des Wesensinhaltes *. Die grundsätzliche Berechtigung des — freilich kritisch 
anzuwendenden — Verfahrens wird hier vorausgesetzt. Auf die prinzipielle Ablehnung 


i Ivar Lissner, Aber Gott war da. Das Erlebnis der letzten unerforschten Wälder der Erde 
(Olten und Freiburg i. Br. 1958) S. 47.— Zu der Abfassung des hier vorgelegten Aufsatzes wurde 
ich nicht zuletzt durch einen Briefwechsel mit I. Lissner bei dessen Arbeit an dem genannten 
Buche angeregt, der mir in mancher Hinsicht wertvoll war. Bis zu einem gewissen Grade mag 
daher dieser Beitrag als eine parallele Darlegung aus der Sicht eines Fach-Prähistorikers gesehen 
werden, der — zu nüchterner Analyse verpflichtet — wünschen möchte, daß das Buch Lissners 
dazu beitrage, auch in weiteren Kreisen den überständigen Evolutionismus zu überwinden, der 
leider in Popularisierungen noch fast unbestritten das Feld beherrscht. 

2 Vgl. K. J. Narr in: Anthropos 50 (1955) S. 545. 

3 Dazu auch Narr, op. cit. Anm. 2, $. 519 ff. 

* Zur Frage des Schamanismus konnte z. B. H. Kirchner bei seinem Durchstoß zur ent- 
sprechenden Interpretation des Bildes von Lascaux (in: Anthropos 47 [1952] S. 244 ff.) nur die 
vorbereitenden Aufsätze von M. Eliade benutzen, aber noch nicht dessen größere Arbeit (Le 
Chamanisme [Paris 1951]; deutsch: Schamanismus und archaische Ekstasetechnik [Zürich und 
Stuttgart 1957]) und auch nicht die Synthese der Ansichten von W. Schmidt (Der Ursprung 
der Gottesidee XII [Münster 1955]), und nach der letzten der verschiedenen kurzen Bemer- 
kungen des Verfassers zu dieser Frage (Narr, op. cit. Anm. 2, S. 532) erschien unmittelbar im 
nächsten Heft des „Anthropos“ (50 [1955] S. 850 ff.) die wichtige Analyse von D. Schröder. 
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Abb. 1: 
Abb. 2: 
Abb. 3. 
Abb.4: 
Abb. 5: 
Abb. 6: 
Abb. 7: 
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Trois Freres | Dep. Aritge, Frankreich (n. Breuil u. Begouen). 
P£chialet | Dep. Dordogne, Frankreich (n. Breuil). 


Les Combarelles | Dep. Dordogne, Frankreich (n. Capitan, Breuil u. Peyrony). 


La Marche | Dep. Vienne, Frankreich (n. Lwoff, vereinfacht). 
Mas d’Azil | Dep. Aritge, Frankreich (n. Breuil). 

Lascaux | Dep. Dordogne, Frankreich (n. Windels). 

Altamira | Prov. Sanzander, Spanien (n. Breuil u. Obermaier). 
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sei nicht eingegangen, weil sie keineswegs immer nur von reinem wissenschaftlichem Ver- 
antwortungsbewußtsein und methodischer Strenge geprägt ist, sondern häufig genug der 
Phantasie ungehemmten Lauf läßt oder sich gegen unbequeme Konsequenzen und die 
nun einmal damit verbundene Weitung des Arbeitsfeldes abschirmt, soweit diese Ein- 
stellung nicht einfach der Unkenntnis entspringt — von persönlichen Aversionen, die 
leider auch eine Rolle spielen, ganz abgesehen. Das mag auf den ersten Blick unnütz 
polemisch und recht aggressiv klingen, wird aber wohl begreiflich, wenn man sich klar- 
macht, mit welcher Selbstverständlichkeit die meisten Verfechter einer solchen Grund- 
einstellung glauben, sich eine Begründung dafür ersparen zu können, daß sie eindrucks- 
volle Übereinstimmungen ohne weiteres als Konvergenzen oder Parallelismen abtun, 
wenn und weil sich der Kontinuitätsnachweis nicht führen läßt. In den meisten Fällen 
wird nicht einmal geprüft, ob es sich dabei um ein „nicht“ schlechthin, ein (forschungs- 
bedingtes) „noch nicht“ oder ein (quellenbedingtes) „nicht mehr“ handelt. 

Im übrigen ist es jedoch keine Frage grundsätzlicher methodologischer Art, sondern 
eine Angelegenheit praktischer Vorsicht, wenn man es vorzieht, das komparative Ver- 
fahren auf einen bestimmten Erdraum und eine bestimmte Zeit zu beschränken. Zudem 
ist das Kontinuitätskriterium aber relativer Natur, denn auch innerhalb einzelner Erd- 
räume bildet das bekannte und erfaßbare Vorkommen eines Kulturelementes oder Kul- 
turkomplexes kaum jemals — und das gilt für archäologische Forschungen noch häufiger 
als für ethnologische — ein geschlossenes Verbreitungsgebiet: für seine Herausarbeitung 
müssen mehr oder minder große Lücken überbrückt werden, und wenn diese auch inner- 
halb einzelner Erdräume kleiner sein mögen als zwischen Kontinenten, so ist das eben 
doch kein prinzipieller, sondern ein quantitativer Unterschied. Ähnliches gilt mutatis 
mutandis auch für die zeitliche Kontinuität, die archäologisch kaum je befriedigend her- 
zustellen ist. Selbst die Zeitgleichheit sollte in ihrem Wert für die komparative Inter- 
pretation nicht überschätzt werden: es scheint, daß man sich nicht selten durch gegebenen 
Synchronismus so beeindrucken läßt, daß man die Gefahren nicht mehr sieht, die darin 
liegen, daß Beziehungen zwischen strukturell verschiedenen und schwer vergleichbaren 
Komplexen hergestellt werden ?’, die nach ihrem inneren Wert nichtsynchronen Ver- 
gleichspunkten aus strukturell-phaseologisch im Prinzip gleichartigen Komplexen unter- 
legen sind, zumal wenn zwischen letzteren ein historischer Zusammenhang angenommen 
werden darf ®. 

Eine erheblich größere und nicht mehr vornehmlich quantitative Schwierigkeit liegt 
aber darin, daß die Interpretation prähistorischer Erscheinungen durch ethnologische sich 
nur auf eine teilweise (d. h. die formale und in den archäologischen Zeugnissen erhaltene) 
Übereinstimmung stützen kann. Überträgt man den Sinngehalt auch auf die prähistorische 
Erscheinung, so wird also aus einer feststellbaren auf eine nicht feststellbare, aus einer 
teilweisen auf eine mehr oder weniger vollständige Ähnlichkeit geschlossen. Das ist aber 
der Kern des Analogieproblems überhaupt, das ja schon die alten Methodologen be- 
schäftigt hat. Wenn man Erklärung durch Analogien, auch wenn ein historischer Zu- 


5 Das gilt z.B. für M. König, Das Weltbild des eiszeitlichen Menschen (Marburg 1954), und 
leider auch F. Eppel, Fund und Deutung (Wien 1958). 

® Hierzu trefflih J. Haekel in: Festschr. „Die Wiener Schule der Völkerkunde“ (Horn- 
Wien 1956) S.44 ff., wobei besonders das in der Anm. 41 Gesagte die Beachtung des Nur- 
Prähistorikers verdiente. 

” So z.B., wenn unbeschen Erscheinungen der nordischen Bronzezeit mit Hilfe der home- 
rischen Epen oder gar der Veden erklärt würden, ohne durch weiterreichende Untersuchungen 
zu klären, ob wirklich Zusammenhänge im Sinne einer Übertragung oder Entlehnung bzw. einer 
alten gemeinsamen Grundlage vorhanden sind, was im genannten Fall ja tatsächlich weithin an- 
genommen werden kann. 

® Über Grad und Wert „gebundener Parallelisierung“ vgl. Narr, op. cit. Anm. 2, S. 519 fi. 
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sammenhang für die betreffenden Phänomene wahrscheinlich gemacht werden kann, strikt 
ablehnt, ist natürlich eine Interpretation durch völkerkundliche Parallelen überhaupt 
ausgeschlossen. Wer das tut, sollte sich aber auch keiner Täuschung darüber hingeben, 
daß die gesamte Ur- und Frühgeschichtsforschung letzten Endes auf Analogieschlüssen 
beruht. Wie sollte es auch anders sein, kann doch selbst eine ausgreifende und umfassende 
Interpretation der (im engeren Sinne) historischen Quellen nicht auf komparative Arbeit ° 
verzichten, die sich häufig genug auch ethnologischer Analogien bedient ®. Es ist manch- 
mal etwas seltsam, zu beobachten, wie Interpreten glauben, ohne Analogien auszukommen 
und ihre Schlüsse „nur aus dem (archäologischen) Material“ zu ziehen 1°, Dabei handelt 
es sich durchweg um eine grobe Selbsttäuschung, denn die Analogien werden in diesem 
Falle mehr unbewußt einfließen *! und vor allen Dingen im großen und ganzen nur der 
eigenen Vorstellungs- und Bildungswelt entstammen (einschließlich fest darin eingegan- 
gener, aber oft genug im Lichte neuerer Forschungen schon sehr fragwürdig gewordener 
ethnologischer Theorien !?). Es fragt sich aber doch sehr, was nun eigentlich gefährlicher 
ist, die Deutung von Erscheinungen einer alten jägerischen Kultur durch unbewußte und 
unkontrollierte Analogien aus der eigenen Denk- und Vorstellungswelt, d. h. mehr oder 
weniger aus dem traditionell begrenzten „Bildungsschatz“, oder die Interpretation durch 
eine erweiterte Analogienbasis, die nur durch die Vertiefung in eine Fülle von Vergleichs- 
material aus wirklich vergleichbaren Kulturphasen und Kulturzuständen gewonnen wer- 
den kann. Der Verzicht auf die Heranziehung „völkerkundlicher Parallelen“ erscheint 
unter diesem Blickwinkel weitaus gefährlicher als das Gegenteil — es sei denn, man 
zieht sich auf den Standpunkt eines völligen Agnostizismus zurück, was aber auch nur 


® Vgl. vor allem E. Bernheim, Lehrbuch der historischen Methode und der Geschichtsphilo- 
sophie, 5. Aufl. (1908), oder auch die kürzere Fassung in dem Göschen-Bändchen Nr. 270, Ein- 
leitung in die Geschichtswissenschaft (Berlin und Leipzig 1912) S. 136 f. (mit eindeutigem Hin- 
weis auf die Analogie und ihre Wertung). 

10 So zu verstehen die an verschiedenen Stellen von R.Pittioni (z.B. in: Vom geistigen 
Menschenbild der Urzeit [Wien 1952] S. VI) erhobene Forderung, denn „Urgeschichte“ bedeutet 
dort soviel wie „prähistorische Archäologie“, eine Einengung des Begriffs, gegen die sich vieles 
einwenden läßt (vgl. z.B. O. Menghin in: Historia mundi I, hrsg. von F. Valjavec [Bern und 
München 1952] S. 233 ff.). 

11 So gibt z.B. jüngst K. Kromer eine ansprechende soziologische Interpretation der archäo- 
logischen Befunde von Hallstatt (in: Beiträge Österreichs zur Erforschung der Vergangenheit 
und Kulturgeschichte der Menschheit, hrsg. von E.Breitinger, J. Haekel u. R.Pittioni [Horn 
1959] S. 58 ff.), der man — das sei zur Vermeidung von Mißverständnissen vorweg betont — 
gerne zustimmen wird; doch kann man sich kaum dem Urteil R. Pittionis (Diskussionsbeitrag: 
ebd. S.63) anschließen, daß hier „die Urgeschichte* (d. h. bei Pittioni soviel wie „die 
prähistorische Archäologie“: vgl. dazu oben Anm. 10) „allein auf Grund ihrer Quellenkunde 
in die Lage versetzt wird, eine zweifellos richtige Interpretation durchzuführen“ (Hervor- 
hebungen von K.J.N.): daß die Gruppe der Waffengräber die Männer umfaßt, denen die 
Sicherung des Gemeinwesens oblag, d.h. also eine Kriegergruppe (oder Kriegerschicht), ergibt 
sich aus dem aus historischen und völkerkundlichen Beispielen entnommenen Analogieschluß, daß 
nur solchen Männern Waffen mitgegeben wurden, die diese auch im Leben gebrauchten und 
sich dadurch von anderen abhoben. 

12 So dürfte auch R. Pittioni kaum zu der Deutung gelangt sein, daß für den jungpaläolithi- 
schen Menschen „das Töten eines Tierbildes auch den Tod eines Tierindividuums herbeiführt“ 
und die „bildlichen Darstellungen zauberischen Absichten gedient haben“ (op. cit. Anm. 10, 
S. 110), stünden nicht vielzitierte Analogien und ein ganzes Theoriengebäude zur Verfügung, 
das sich für den magischen Grundcharakter dieser Kunst ausspricht und überdies auch nicht ohne 
bestimmte evolutioristische Theorien der Geistesentwicklung und Religionsgeschichte denkbar 
ist (vgl. dazu X. J. Narr in: Geschichte in Wissensch. u. Unterricht 9 [1958] Heft 1, S. 1ff.). — 
Die höchst anfechtbare Lehrmeinung vom Primat der Magie beherrscht im übrigen überhaupt 
die Interpretation von „Symbolgut“ auch aus jüngeren Perioden in ganz erheblichem Ausmaß. 
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für Teilbereiche möglich ist *°, die Ur- und Frühgeschichtsforschung jedoch zusammen- 
brechen ließe, würde man es konsequent durchführen: sie kann der komparativen Inter- 
pretation — und darüber sollte man sich lieber keinen Täuschungen hingeben _ nicht 
entraten und muß den entsprechend der Überzeugungskraft der Analogien und ihres Ein- 
baus in ein Beziehungsnetz größeren oder geringeren Wahrscheinlichkeitsgrad ihrer Aus- 
sagen in Kauf nehmen. Wie hoch oder niedrig er beim hier angeschlagenen Thema ist, 
mag dessen Behandlung selbst zeigen. 


1. Archäologische Zeugnisse und Bärenzeremoniell 


Einige Übereinstimmungen ergeben sich zwischen dem Bärenzeremoniell asiatisch-nord- 
amerikanischer Völker und einer Anzahl archäologischer Quellen. Unter den letzteren 
sind in erster Linie bildliche Darstellungen des Bären in der franko-kantabrischen Pro- 
vinz der Eiszeitkunst zu erwähnen, die irgendwelche Besonderheiten aufweisen oder in 
einen ungewöhnlichen Zusammenhang gestellt sind im Gegensatz zu der sonst allgemein 
üblichen reinen Darstellung des Tiers an sich. Am bekanntesten und häufigsten heran- 
gezogen sind die Zeichnungen aus der Trois-Freres-Höhle (Aritge). Es handelt sich dabei 
um zwei Bärenbilder, bei denen — auf dem einen (Abb. 1) deutlicher und zahlreicher als 
auf dem anderen — Linien von Maul und Nase ausgehen, die offenbar herausstürzendes 
Blut darstellen, und denen Geschosse (Speere oder Pfeile?) und eine Anzahl von Kreisen 
eingezeichnet sind. Sehr undeutlich ist dagegen eine Zeichnung von Les Eyzies (Dor- 
dogne) 1%, bei der aber auch einem Bären einige Geschosse und Kreise eingezeichnet zu 
sein scheinen. (Das Maul des Tieres ist leider nicht erhalten.) Fraglich ist auch, ob man 
Striche vor dem Maul eines Bärenkopfes auf einem Hirschgeweih von Massat (Ariege) ** 
als Blut interpretieren darf. 

Einige Bären sind mit Menschen oder anthropomorphen Figuren vereinigt. Von Mas 
d’Azil (Ariege) liegt ein Knochenstückchen vor (Abb. 5), auf dem eine ithyphallische, 
anscheinend eine Tiermaske tragende anthropomorphe Gestalt vor einem Bären zu tan- 
zen scheint, von dem aber nur eine Tatze erhalten ist. Auf der anderen Seite des glei- 
chen Knochenstückchens findet sich ebenfalls eine tanzende menschliche Gestalt gegen- 
über einer Bärentatze. Auch hier ist der Rest des Tieres nicht erhalten. Interessant ist, 
daß die eine der beiden anthropomorphen Figuren (Abb. 5, Mitte) einen Kopf hat, der 
in starker Schematisierung ähnlich bärenartig wirkt wie ein sorgfältiger ausgeführter 
von Les Combarelles (Abb. 3). Wahrscheinlich älter als die bisher genannten Bilder, die 
allgemein dem zweiten, im großen und ganzen dem Magdalenien (im weitesten Sinne) 
entsprechenden Zyklus der franko-kantabrischen Kunst (d.h. der Zeit zwischen etwa 
25 000/20 000 und 10000/8000 v. Chr.) *% zugeschrieben werden, ist eine Ritzung auf 


13 Tatsächlich beschränkt sich die Ablehnung auch durchweg auf Fälle, bei denen irgendwie 
Religiöses angerührt wird, nicht aber auf die teilweise sehr weitgreifende Interpretation der 
Gegenstände der materiellen Kultur. Hierzu kann wiederum auf die trefflihen Bemerkungen 
von J. Haekel, op. cit. Anm. 6, S. 48, Zeile 7—11 der Anm. 41, verwiesen werden, doch ist 
natürlich nicht zu verkennen, daß im rein materiellen Bereich die Funktionsdeutung von Gegen- 
ständen etwa des Wirtschaftslebens durch völkerkundliche Parallelen sich auf etwas anderem 
Boden bewegt, bringen doch hier die in der animalen Seite der Menschennatur gegründeten 
Bedürfnisse und Reaktionsweisen ein stärkeres Element von — übertrieben formuliert — 
„gesetzmäßigen Abläufen“ hinein. 

ı* A. Breuil, L. R. Nougier u. R. Robert in: Bull. Soc. Prehist. de l’Aritge 11 (1956) S. 50 f. 

15 Breuil usw., op. cit. Anm. 14, S. 42. 

16 Das relativ hohe Anfangsdatum ergibt sich daraus, daß eine zeitliche Überschneidung des 
frühen Magdaleniens mit dem späten Gravettien, das nach Radiokarbonbestimmungen vom 
Abri Pataud bei Les Eyzies/Dordogne und von Unterwisternitz/'Mähren zwischen etwa 25 000 
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einem Schieferplättchen von P£chialet (Dordogne) mit einem aufrecht stehenden Bären, 
dessen Tatze auf eine geneigte und anscheinend maskierte anthropomorphe Gestalt ge- 
richtet ist, während eine weitere anthropomorphe Figur mit ausgebreiteten Armen auf 
der anderen Seite des Bären schreitet (Abb. 2). Bei den beiden anthropomorphen Ge- 
stalten sind einige Striche eingezeichnet, die man als Waffen (Speer oder umgehängter 
Bogen?) 1? deuten könnte, die aber nicht in Kampfstellung gehalten werden. Das scheint 
gegen eine Interpretation der Szene als Kampf zweier Menschen mit einem Bären und 
für die neuerdings vorgebrachte Deutung eines von Menschen umtanzten Bären oder 
einer Bärenfigur bzw. eines aufgestützten toten Bären oder seines Fells mit Kopf und 
Pranken zu sprechen *#, 

Wieder dem jüngeren Zyklus der franko-kantabrischen Höhlenkunst dürften einige 
Bilder angehören, die in den Kreis der maskierten Menschen und der Mischwesen fallen. 
Von La Marche (Vienne) liegt eine kleine Einritzung auf einem Kalksteinplättchen 
vor (Abb. 4), aus deren Liniengewirr sich die Gestalt eines Menschen in einer Bären- 
maske herauslesen läßt. Weiterhin sind einige Striche zu erkennen, von denen wenig- 
stens einer als gefiedertes Geschoß, der andere vielleicht als Speerschleuder interpretiert 
werden kann. Daß es sich dabei um noch in dem umgehangenen Bärenfell steckende 
Waffen handelt, scheint einigermaßen fraglich 1°. Eher führt wohl der dargestellte Mensch 
diese Waffen mit sich. Ist hier die Maskierung, bei der zunächst offenbleiben soll, ob sie 
dem rituellen Tanz oder der Jagd gedient hat, recht deutlich zu erkennen, so handelt 
es sich bei zwei anderen Darstellungen um regelrechte Mischwesen. In Les Combarelles 
(Dordogne) gibt es mehr Bärendarstellungen als irgendwo anders, darunter neben einem 
Bären mit eingezeichneten Strichen, wohl Geschossen, auch einen mit so stark anthropo- 
morphen Zügen, daß man auch sagen könnte, es handele sich um einen Menschen mit 
bärenartigen Zügen (Abb. 3). Aus der schon erwähnten Trois-Freres-Höhle liegt schließ- 
lich noch eine merkwürdige Bärendarstellung mit einem Wolfskopf und eine mit einem 
Wisentschwanz vor ”°. 

Neben zahlreichen Kleinplastiken von Bären ohne besondere Attribute steht die be- 
kannte, von Fußspuren umgebene und wohl umtanzte Lehmplastik von Montespan °!, 


und 20 000 v. Chr. angesetzt werden kann (und zumindest im Osten auch noch länger dauerte), 
wahrscheinlich oder wenigstens nicht auszuschließen ist. 

17 Ob der Bogen schon vor dem ausgehenden Paläolithikum (d.h. vor etwa 15000 v. Chr.) 
bekannt war, ist leider immer noch nicht zu klären: Narr, op. cit. Anm. 2, S. 535, Anm. 13, 
und etwa gleichzeitig und unabhängig davon H. L. Movius in: H. L. Movius u. Sh. Judson, 
The Rock Shelter of La Colombiere, in: Am. School Prehist. Res. Bull. 19 (Cambridge/Mass. 
1956) S. 136 f. — Die auf Größe und Gewicht gerichteten vergleichenden Arbeiten von L. Vertes 
in: Archaeol. Ertesitö 78 (1951) S. 1 ff., können wohl auch keine Entscheidung herbeiführen, da 
das Vergleichsmaterial doch relativ begrenzt und die Möglichkeit der Verwendung kleinster 
Spitzen zumal im Zusammenhang mit der Speerschleuder nicht auszuschließen ist. — Für einen 
Zusammenhang gefiederter Geschosse mit der Speerschleuder würde es auch sprechen, wenn sich 
die Deutung eines Bildes von La Marche (Abb. 4) durch $. Lwoff in: Bull. Soc. Prehist. Frang. 54 
(1957) S. 633, bestätigt. 

18 /. F. Zotz in: Sitzungsber. Physikal.-medizin.-Sozietät Erlangen 78, 1955—1957 (1958) 
S. 86 f. — Man vergleiche etwa die Haltung des Bären mit der auf einer Darstellung des Bären- 
festes der Giljaken (wiedergegeben u.a. bei Lissner, op. cit. Anm. 1, Abb. 69). 

19 Zotz, op. cit. Anm. 18, $S. 88. — Das Abhäuten bei Steckenlassen der Geschosse ist jedoch 
nicht leicht vorstellbar und späteres Wiedereinstecken wohl auch nicht sehr wahrscheinlich, bei 
der Interpretation als Speerschleuder (vgl. oben Anm. 17) aber überhaupt auszuschließen. 

20 Breuil usw., op. cit. Anm. 14, S.54 f.; P. Graziosi, Die Kunst der Altsteinzeit (Stuttgart 
[o. J.]) Taf. 277 a; J. Maringer, Vorgeschichtliche Religion (Zürich u. Köln 1956) S. 145. 

21 Breuil usw., op. cit. Anm. 14, $. 56; Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 164 a—d; Maringer, 
op. cit. Anm. 20, $. 155; Lissner, op. cit. Anm. 1, Abb. 68. 
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die Vertiefungen wie von Einstichen oder Einschüssen zeigt ?? und bei der der Kopf nicht 
in Lehm gebildet ist, zwischen deren Vordertatzen aber nach Aussagen des Finders ?® 
die Reste eines Bärenschädels lagen. Es ist umstritten, ob eine kleine Höhlung an dieser 
Plastik zum Einstecken eines Stockes dienen konnte, der diesen Schädel ursprünglich 
festhielt. Die Frage ist aber auch nicht entscheidend, denn ebensogut kann das Fell 
eines Bären mit daranhängendem Kopf über den Körper gelegt worden sein. Solche 
Plastiken erhalten sich natürlich nur unter günstigen Bedingungen. Feuchtigkeit läßt sie 
rasch zerfließen, und so könnten Lehmhaufen über (völlig unverletzten) Bärenschädeln 
in der Höhle Pech-Merle von Cabrerets (Lot) Reste solcher Plastiken sein ?*. Freilich 
kämen dafür auch Abbilder anderer Tiere in Frage, wie auch in Montespan eine Plastik 
vorhanden ist, die eher einen Feliden darstellt 25, und ebensogut kann es sich natürlich 
um einfache Tonhaufen zur Bedeckung der Schädel handeln, was aber auch schon eine 
auffällige Besonderheit darstellt. 

Umstritten ist der Fund eines Braunbärenschädels vom Kitzelberg in Schlesien, dessen 
Zähne stark abgeschliffen sind. Ob dies natürlich zustande gekommen oder einem Ein- 
griff des Menschen zu danken ist, wird heftig diskutiert, doch gibt — ohne in das Für 
und Wider naturwissenschaftlicher Spezialisten eingreifen zu wollen — zu denken, daß 
diese Behandlung bei einem ausgewachsenen Tier vorgenommen worden sein müßte ?®. 
Leider ist die Datierung hier ebenso unsicher wie bei der Reyersdorfer Höhle ?”, in der 
ein Höhlenbärenschädel wohl künstlich deponiert war, bei seinen Verletzungen aber 
leider nicht zu entscheiden ist, ob sie zur Entnahme des Gehirns gedient haben. Das 
letztere darf mit einiger Wahrscheinlichkeit angenommen werden für Bärenschädel aus 
der Salzofenhöhle bei Bad Aussee, bei denen freilich künstliche Zahnausbrechung oder 
Abschleifung des Gebisses umstritten ist, neben denen aber auch noch Krallen und Os 
penis niedergelegt waren ?*. Nach Radiokarbonbestimmungen gehören diese Funde in die 
Zeit um etwa 32 000 v. Chr. °®. Ähnlichen Alters oder eher etwas jünger, vielleicht um 
rund 30000 v.Chr. anzusetzen °°, sind die wohl künstlich deponierten Höhlenbären- 
schädel aus der Iställöskö-Höhle im Bükkgebirge ®t. Mindestens zum Teil älter als 
50000 Jahre ®? sind aber die Depots von Höhlenbärenschädeln und Langknochen aus 
hochgelegenen Höhlen des sog. „Alpinen Paläolithikums“ der Westschweiz, die jedoch un- 
verletzt sind ®®. Schwierig zu bestimmen ist das Alter einiger ähnlicher Funde aus Jugo- 
slawien ®* und tiefer gelegener Fundstellen in Süddeutschland ®® und Frankreich °*. Die 


22 Graziosi, op. cit. Anm. 20, $. 93, möchte allerdings einen Teil davon für natürlich halten. 

23 N. Casteret, Dix ans sous terre (Paris 1934). 

?% A. Lemozi, La grotte-temple de Pech-Merle (Paris 1929); Maringer, op. cit. Anm. 20, 
Taf. 6. 25 Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 164e („Wildkatze*). 

2° L. F. Zotz, Die Altsteinzeit in Niederschlesien (Leipzig 1939). 27 Ebd. 

28 K. Ehrenberg in: Quartär 6 (1953) S. 19 ff. 

2° FH. Gross in: Eiszeitalter u. Gegenwart 9 (1958) S. 169. 

3° Die Funde gehören zu dem „Aurignacien II“ der Iställöskö-Höhle, das wohl eher in das 
Ende einer frühglazialen Schwankung (entsprechend etwa dem Aurignacien von Willendorf: mit 
C 14-Daten um 30000 v.Chr.) gehört als in die Göttweiger Zeit: dazu vorerst K. J. Narr in: 
Forsch. u. Fortschr. 33 (1959) S.148, Anm. 5, Näheres in der dort (in Anm. 22) angekündigten 
Arbeit. 91 L. Vertes in: Acta Archaeol. Acad. Sc. Hungar. 1 (1951) S. 36 ff. 

32 Drachenloch: vgl. Gross, op. cit. Anm. 29, 

98 E. Bächler, Das Alpine Paläolithikum der Schweiz (Basel 1940). 

®»% Von unsicherem Depotcharakter in der Mornowa-Höhle (S. Brodar in: Quartär 9 [1957] 
S. 154 f.), an mehreren Stellen in teilweise künstlich abgeschlossenen Nischen in der Veternica- 
Höhle (M. Malez in: Jugoslav. Akad. Znanosti i Umjetnosti 62 [1957] S. 280 ff.). 

#5 K. Hörmann, Die Petershöhle bei Velden in Mittelfranken, in: Abh. Naturhist. Ges. 
Nürnberg 24, 2 (1933). 

9 Grotte des Furtins: A. Leroi-Gourhan in: Prehistoire 11 (1950) S. 73 ff. 
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Befunde aus den westschweizerischen Hochstationen werden in jüngster Zeit gerne, aber 
wohl zu Unrecht verdächtigt ®”. Es liegt trotz der in mancher Hinsicht unzureichenden 
Dokumentation und zweifellos nachträglich vorgenommenen „Verschönerung“ des Fund- 
bildes kein zwingender Grund vor, ihrem verdienten Entdecker Täuschungsabsichten zu 
unterschieben, wenngleich freilich über bestimmte Einzelheiten (wie Zahl und Orien- 
tierung der Schädel) kein klares Urteil zu gewinnen ist. 

Der häufig zum Vergleich herangezogene Komplex des Bärenzeremoniells bei heutigen 
Völkern Nord- und Nordostasiens und Nordamerikas ist sehr variabel und vielschich- 
tig °®, weshalb von vornherein nicht das Zeremonial eines einzelnen Stammes mit seiner 
besonderen Ausprägung allein oder bevorzugt herangezogen werden darf. Um eine 
brauchbare Vergleichsbasis zu gewinnen, muß man vielmehr bestrebt sein, nach Möglich- 
keit auf die alten Grundzüge dieses Komplexes zu abstrahieren, was natürlich mit sich 
bringt, daß dann nur noch ein dürftiges und wahrscheinlich unvollständiges „Skelett“ 
gewonnen wird. Parallelen, die in den verschiedenen und im einzelnen besonders aus- 
gestalteten Erscheinungen eines größeren Kulturzusammenhangs auftreten, werden im 
allgemeinen die gegenüber bestimmten Einzelausprägungen relativ älteren Grundzüge 
wiedergeben und deshalb für die Interpretation prähistorischer Funde größeren Wert 
haben als solche, die nur in einzelnen Teiikomplexen auftreten. (Freilich ist nicht a priori 
die Möglichkeit auszuschließen, daß auch solche Einzelerscheinungen entweder isolierte 
Reste hohen Alters oder gleichartige [„konvergierende“] Ergebnisse viel jüngerer Beein- 
flussung sein können. Bei einem entsprechend fortgeschrittenen Grad ethnologischer Ana- 
lyse wird sich das im allgemeinen aber unterscheiden lassen: bei unserem Thema dürfte 
z.B. das gerne behandelte Bärenfest der Ainu in seiner heute üblichen Gesamtform eine 
relativ junge Bildung darstellen °°, wie sich aus der Gemeinsamkeit mancher damit ver- 
bundenen Vorstellungen und Bräuche mit sicherlich jungen Nachbarkulturen erschließen 
läßt, während sich bei den Giljaken und anderen Völkern anscheinend ältere Züge besser 
erhalten haben.) 

Die zeremonielle Behandlung des Bären gilt in vielen Fällen Tieren, die zu diesem 
Zweck als Junge eingefangen und aufgezogen werden und denen man häufig die Zähne 
ausbricht, aber auch dem bei der Jagd erlegten Tier *°. Als einige wesentliche und weit- 
verbreitete Züge kann man nennen, daß sowohl der erlegte Bär wie das zu tötende auf- 
gezogene Tier feierlich eingebracht wird. Der noch lebende Bär wird häufig gereizt — 
etwa mit stumpfen Pfeilen beschossen (z.B. bei Giljaken und Ainu) und von Knaben 
mit Steinen beworfen —, oder es wird auch ein Wettschießen auf den getöteten Bären 
oder ein dahinter aufgestelltes Brett veranstaltet. Das Erwürgen des Tieres scheint jün- 
ger zu sein als die (auch mehr einem jägerischen „Stil“ des Zeremoniells entsprechende) 
Tötung durch Stich oder Schuß in die Lunge (dies bei den Giljaken). Der tote Bär wird 
zum Mittelpunkt verschiedenartiger Zeremonien, bei denen er durchweg als ein Gast 
behandelt wird, dem man Verehrung schuldet. Oft gilt er auch als Ahne oder mythischer 
Urmensc. Dabei ist es oft nicht der ganze Bär, der im Mittelpunkt dieses Zeremoniells 
steht, sondern das Bärenfell, an dem beim Abhäuten Kopf und Tatzen gelassen wurden 
und das man mit Stangen stützt oder über ein Gestell hängt. In anderen Fällen dient 


37 Vgl. dazu K. J. Narr in: A. Haas (Hrsg.), Das stammesgeschichtliche Werden der Organis- 
men und des Menschen, I (Freiburg i. Br. 1959) S. 431, Anm. 57. 

38 Zusammenfassend und auswertend: A. Gahs in: Festschr. P. W. Schmidt (Wien 1928) 
S. 231 ff.; A. J. Hallowell in: Americ. Anthropol. 28 (1926) S. 1ff.; ferner H. Findeisen in: 
Archiv f. Religionswiss. 37 (1941) u. A. Slawik in: Wiener Beitr. z. Kulturgesch. u. Linguist. 9 
(1952). 

39 Vgl. etwa K. Kindishai in: Southwest. Journ. of Anthropol. 4 (1949) S. 345 f.; für sekun- 
däre Art des Bärenfestes der Ainu aber auch schon Gabhs, op. cit. Anm. 38. 

40 Ein Beispiel hierfür beschreibt H. Findeisen, Schamanentum (Stuttgart 1957) S. 23 ff. 
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das Fell des Bären als Tanzmaske, bevor man es wieder zum feierlichen Mittelpunkt 
macht. Vielfach wird das aufgestützte oder niedergelegte Bärenfell, also die — sit venia 
verbo — „Bärenattrappe“, auch umtanzt, wobei die Tänzer (oder Tänzerinnen) häufig 
selbst Masken tragen (z.B. bei Korjaken und Tschuktschen), gelegentlich das Fell eines 
bei früheren Gelegenheiten erlegten oder zeremoniell getöteten Bären. Dabei gehören 
Sexualpantomimen ebenso wie Darstellungen aus der Jagd und dem sonstigen täglichen 
Leben zum Inhalt solcher Tänze. Höhepunkt des feierlichen Mahls ist oft das Verzehren 
des Gehirns. Schädel und Langknochen oder auch das ganze Skelett des Bären werden 
später bestattet, häufig in der Form ähnlicher Hochbestattungen (auf Plattformen und 
dgl.) wie auch beim Menschen, um die Wiederbelebung des Tieres und die Erhaltung 
seiner Art zu erreichen. Der tiefere Gehalt des ganzen Zeremoniells liegt offenbar neben 
der Wiederbelebung des Tieres und der Versöhnung mit den Jägern, die den Bären um 
Verzeihung bitten oder ihn auch über den Wohnsitz, die Stammes- oder Clan-Zugehörig- 
keit der Jäger zu täuschen versuchen, vor allem in einem mystischen Zurücksenden des 
Bären an den Herrn der Tiere und des Waldes #1, eine Hypostase (mit Teilfunktion) des 
Höchsten Wesens. 

Die Parallelen zwischen diesen Gebräuchen und den Darstellungen und Funden aus 
der west- und mitteleuropäischen Altsteinzeit drängen sich auf *?. Das Bluten aus Maul 
und Nase ist unter den zahlreichen Tierdarstellungen, unter denen sich nicht wenige 
finden, bei denen Tieren Geschosse eingezeichnet sind, bisher nur bei Bären beobachtet 
worden. Es dürfte kaum ein Zufall sein, daß man gerade bei diesem Tier das Hervor- 
stürzen des Blutes aus Maul und Nase nach einem Stich oder Schuß in die Lunge so be- 
tont hat. Daß der eine Bär von Trois-Freres offenbar von Geschossen getroffen ist (und 
sich auf der Plastik von Montespan einige Spuren von Einstichen oder Einschüssen fin- 
den sollen, was aber nicht so sicher scheint), kann ebenfalls durch Analogien im nord- 
asiatisch-nordamerikanischen Bärenzeremoniell erklärt werden, wie man auch die dem 
einen Bären von Trois-Freres in großer Zahl eingezeichneten kleinen Kreise als Sym- 
bolisierung von Wurftreffern oder als Steine selbst deuten möchte. Daß einer kopflosen 
Plastik ein Schädel angefügt wurde, läßt sich ebenfalls am ehesten durch einen Vergleich 
mit dem Darüberhängen eines Fells mitsamt Schädel (und Tatzen) bei heutigen Pri- 
mitivvölkern verstehen. Aber auch der Tanz anthropomorpher Gestalten um einen Bären, 
wie ihn die Darstellungen von Pechialet und Mas d’Azil nahelegen, findet seine Paral- 
lelen in dem heutigen Bärenzeremoniell. 

Dabei ist freilich zu berücksichtigen, daß die archäologischen Quellen uns die einzelnen 
Züge an zeitlich und räumlich getrennten Objekten überliefern, d. h., daß sie nicht durch 
den archäologischen Befund als zusammengehöriger Komplex ausgewiesen werden. Diese 
Zusammengehörigkeit wird nur durch die vergleichende Interpretation hergestellt, doch 
ist zu bedenken, daß aus der Natur der archäologischen Quellen und der Spärlichkeit 
der Überlieferung der unmittelbare Nachweis solchen Zusammenhangs gar nicht erwartet 
werden kann. Eine andere Frage ist, ob, für sich genommen, die einzelnen Darstellungen 
und Funde anders gedeutet werden können. Das ist ja tatsächlich geschehen, denn man 
hat auch die verschiedenen Bärenbilder ebenso wie die Tierdarstellungen der Eiszeitkunst 
überhaupt und speziell das Einzeichnen von Geschossen im Sinne einer Jagdmagie er- 
klärt *°. Auf die Frage, inwieweit diese generelle Interpretation durch Magie überhaupt 
haltbar und nicht lediglich der Beherrschung einer Forschungsperiode durch evolutionisti- 
sche religionsgeschichtliche Vorstellungen entsprungen ist, sei hier nicht eingegangen *". 


#1 Zur Abhebung vom Opfer vgl. kurz J. Haekel in: F. König (Hrsg.), Religionswi - 
liches Wörterbuch (Freiburg i. Br. 1956) Sp. 616. ar: I Fi 

42 So schon Gahs, op. cit. Anm. 38. 

#2 G. H. Luquet in: Melanges H. Begouen (Toulouse 1939) S. 311 ff. 

#4 Vgl. Narr, op. cit. Anm. 12 u. op. cit. Anm. 37. 
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Viel beachtenswerter scheint, daß diese Bärendarstellungen aus den an sich schon seltenen 
Bärenbildern und der Masse der übrigen Gravierungen, Malereien und Plastiken durch 
Besonderheiten hervorgehoben sind. Man wird daher gut daran tun, nicht für die Über- 
einstimmung in diesem Punkt (Einzeichnen von Geschossen) unbedingt auch die gleiche 
Erklärung bei den verschiedenen Tierbildern zu suchen. 

Freilich gibt es auch für eine gewisse Anzahl von Bärendarstellungen noch weitere 
Interpretationsmöglichkeiten, die sich im Rahmen des auch für andere Tier- oder Tier- 
Menschen-Bilder jener Zeit Möglichen und Wahrscheinlichen halten. So ist z.B. für Misch- 
wesen ein Vergleich mit bärenköpfigen anthropomorphen Idolen möglich, aber auch eine 
andere Deutung aus dem allgemeinen animalistischen Weltverständnis des höheren Jäger- 
tums mit seinem Wechsel und Ineinanderfließen tierischer und menschlicher Gestalt denk- 
bar, und für Bären mit Wolfsköpfen oder Wisentschwänzen läßt sich eigentlich keine 
irgendwie einleuchtende Beziehung zu dem Komplex des Bärenzeremoniells herstellen. 
Auch ein Mensch in Bärenmaske, zumal bewaffnet, kann eine profane Deutung im Sinne 
der Maskenjagd finden. So wird man also eine gewisse Zurückhaltung üben müssen und 
nicht schlechthin alle irgendwie aus dem Rahmen fallenden Bärendarstellungen diesem 
Kreis des Bärenzeremoniells einordnen. 

Das gilt in noch größerem Maße aber auch für die Funde von deponierten Bären- 
schädeln und Langknochen. Die feierliche Beisetzung von Schädeln und sonstigen 
Knochen des Bären im Anschluß an das Bärenzeremoniell kann zwar entsprechenden 
archäologischen Niederschlag finden, doch gibt es auch andere Handlungen, die einen 
gleichartigen Befund hinterlassen würden. Vor allem gilt das für die auch im Bären- 
zeremoniell als Teilelement enthaltene, jedoch auch ohne dieses geübte Deponierung 
und Beisetzung der Knochen von Jagdtieren zum Zwecke der Wiederbelebung und der 
Erhaltung des Wildes („Skelettmagie“). Schließlich kann aber solche Deponierung 
auch schlichte Opferung von Teilen der Beute sein, in diesem Falle also Opferung 
von Hirn und Mark. Anders steht das freilich bei solchen Schädeln, bei denen Grund 
für die Annahme besteht, daß das Hirn zuvor entnommen wurde. In solchen Fällen 
wird man sich eher für Beisetzung nach der Mahlzeit entscheiden, sei es, daß sie im Zu- 
sammenhang mit einem größeren Zeremoniell, sei es, daß sie als einfaches Mittel der 
Zurücksendung des Jagdtieres und zu seiner Wiederbelebung und der Erhaltung des 
Wildes gedient hat. Die alpinen Hochstationen sind aber wahrscheinlich nur kurzfristig 
und in bestimmten Jahreszeiten zur Jagd auf den Höhlenbären oder zur Aneignung von 
Bärenkadavern aufgesucht worden *°. Das macht die Abhaltung eines regelrechten Bären- 
zeremoniells, das sich meist über längere Zeit erstreckt, nicht sehr wahrscheinlich, ganz 
davon abgesehen, daß es sich nach Lage der Dinge um Beute und nicht um aufgezogene 
Tiere handelt. Das würde ja Daueraufenthalt und nicht saisonales Aufsuchen eines Platzes 
voraussetzen. Anders steht es bei Funden wie denen aus der Iställöskö-Höhle, bei denen 
freilich schon das Alter der Höhlenbären, deren Schädel anscheinend künstlich in einer 
Nische der längere Zeit als Wohnung benutzten Höhle deponiert waren, ein eigentliches 
Bärenzeremoniell an aufgezogenen Tieren ausschließen dürfte. Auch ist aus solch einem 
Befund nicht zu entnehmen, ob es sich dabei wirklich um Aufbewahrung an einem be- 
wohnten Platz handelt oder ob die Deponierung in Zeiten erfolgte, in denen die Höhle 
nur kurzfristig aufgesucht wurde. Die Langsamkeit der Sedimentation und ihre Ab- 
hängigkeit von vielerlei Faktoren sowie mögliche Störungen lassen in solchen Einzel- 
heiten meist keine Entscheidung zu. Hinzu kommt, daß es sich in der Iställöskö-Höhle 
wie auch in den alpinen Hochstationen um Schädel des Höhlenbären handelt, also um 
ein mächtiges und wehrhaftes Tier, das um etwa die Hälfte größer war als der heutige 


45 Vgl. u.a. H. Müller-Beck in: Stalactite 1 (1954) S.4f. — Ausführlich orientierend auch 
G. Freund in: Wiener Prähist. Zeitschr. 30 (1943) S. 1 ff. 
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Braunbär und bei dem deshalb auch die Wahrscheinlichkeit eines Aufziehens von Jung- 
tieren sehr viel geringer ist als bei dem im ausgehenden Eiszeitalter fast ausschließlich 
vorkommenden Braunbären. Tatsächlich scheint es sich auch bei den obengenannten 
künstlerischen Darstellungen, die mit einem Bärenzeremoniell in Zusammenhang gebracht 
werden, ebenso wie bei dem (hinsichtlich des Zahnschliffs umstrittenen **) Schädel vom 
Kitzelberg (und im übrigen auch bei den kleinen Bärenplastiken des Jungpaläolithikums) 
um Darstellungen des Braunbären zu handeln. (Leider werden die verschiedenen Inter- 
pretationsmöglichkeiten der Schädeldeponierung von Prähistorikern meist nicht unter- 
schieden, sondern unter der Bezeichnung „Bärenkult“ zusammengefaßt, die man zweck- 
mäßig überhaupt für Fälle reservieren sollte, in denen der Bär Gegenstand eines Kultes 
ist, während eine solche Benennung für die Opferung von Körperteilen des Bären oder 
von deren Niederlegung zum Zweck mystischer Zurücksendung und Wiederbelebung 
zwar angesichts der Mehrdeutigkeit archäologischer Funde bequem ist, aber ganz gewiß 
nicht weiterhilft.) 

Eine besondere Frage ist es freilich noch, inwieweit auch anderen Tieren eine ähnliche 
Behandlung zuteil wurde wie dem Bären. Die Beisetzung zur Zurücksendung und Wie- 
derbelebung des Tieres wird auch bei heutigen asiatisch-nordamerikanischen (und in ge- 
ringerem Umfang auch afrikanischen) Völkern keineswegs nur für den Bären geübt und 
verlangt durchaus nicht immer die Beisetzung möglichst vollständiger Skelette, doch wer- 
den Schädel und Langknochen weithin bevorzugt. Auch aus der europäischen Altsteinzeit 
liegen einige Befunde vor, die ähnliches — teilweise in Zusammenhang mit der Depo- 
nierung von Bärenschädeln— andeuten. In der Höhle von Pech-Merle bei Cabrerets lagen 
unverletzte Bärenschädel, denen also wahrscheinlich nicht vorher das Gehirn entnommen 
war, unter Lehmhaufen; doch waren in der gleichen Höhle auch Knochen anderer Tiere, 
allerdings regellos verstreut, zu finden, während in einer offenbar künstlichen Grube 
wiederum nur Unterkiefer, Gliedmaßenknochen und Rippen des Bären lagen ?”. Knochen 
anderer Tiere, darunter des Wolfes, lagen jedoch bei den Bärenschädeldepots der 
Veternica-Höhle *. Vielleicht liegt uns aber auch ein künstlerisches Zeugnis für eine 
solche Niederlegung vor in Gestalt eines kleinen Anhängers von Raymonden bei Chan- 
celade (Dordogne), auf dem ein Wisentkopf mit Rückgrat und vor dem Kopf liegenden 
Beinen dargestellt ist, zu dessen beiden Seiten menschliche Gestalten stehen, neben denen 
sich auch einige Zeichen befinden, die man vielleicht als Jagdwaffen (in diesem Fall 
dann Bogen) deuten könnte *°. Bessere Beispiele für Skelettbeisetzung sind aus Sibirien 
bekannt, zumal von Malta im Gebiet von Irkutsk 5° mit einigen Besonderheiten, auf die 
hier aber ebensowenig näher eingegangen werden soll wie auf die Frage, ob sie vielleicht 
einem anderen Kulturkomplex einzuordnen sind (vgl. dazu unten). Es bleibt aber, daß 
der Bär im Fundbild in solchen Zusammenhängen doch häufiger vertreten ist und mar- 
kanter hervortritt, und es fragt sich, ob sich darin eine wirkliche Bevorzugung spiegelt 
oder das nur durch besondere Erhaltungs- und Auffindungsbedingungen vorgetäuscht 
wird. Soweit es sich um reine „Bärenhöhlen“ handelt, in denen dieses Tier so gut wie 
allein vertreten ist, oder auch dort, wo der Bär in der Jagdbeute ganz eindeutig domi- 
niert, ist es nicht weiter verwunderlich, wenn er auch in Knochendepots eine annähernd 
ausschließliche Rolle spielt. Anders ist das aber dort, wo die Jagdbeute nur zu einem 
geringeren Teil aus Bären besteht, jedoch keine entsprechende Menge von Deponierungen 


#6 Hierzu zuletzt Zotz, op. cit. Anm. 18, S. 81 f., u. in: Forsch. u. Fortschr. 32 (1958) S. 343. 
47 Lemozi, op. cit. Anm. 24 u. Maringer, op. cit. Anm. 20. 
#8 Malez, op. cit. Anm. 34. 
#9 Maringer, op. cit. Anm. 20, S. 135, u. Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 87 c—d. — Vgl. 
dazu auch unten Anm. 58. 
i ste in: Prähist. Zeitschr. 30/31 (1939/40) S. 106 ff.; Maringer, op. cit. Anm. 20, 
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anderer Tierknochen bekannt ist. Man könnte freilich noch anführen, daß diese Sitte 
zuerst in den „Bärenhöhlen“ beobachtet wurde und dadurch der Blick der Forscher vor- 
nehmlich auf dieses Tier gerichtet war, weshalb man sonstige Befunde weniger beachtete. 
Gewiß ist auch hin und wieder manches bei der Knochenzusammensetzung anderer Tier- 
funde, z.B. bei Elefanten °%, zu beobachten, das sich nicht rational erklären läßt; doch 
ist das kaum mit dem hier behandelten Komplex zu vergleichen. Insgesamt fällt es doch 
recht schwer, das stärkere Hervortreten des Bären im Gesamtbild nur durch die For- 
schungsbedingungen zu erklären. 

Jedenfalls läßt sich auch aus einem Abwägen zwischen einer eventuellen Bevorzugung 
des Bären oder seiner allgemeinen Einbeziehung in einen auch auf andere Tiere gerichte- 
ten Brauch bei jenen Schädeldeponierungen des Höhlenbären, die kaum als Reste eines 
Bärenzeremoniells erklärt werden können, keine Entscheidung für die Deutung als reines 
Opfer oder Zurücksendungs- und Wiederbelebungszeremoniell herbeiführen. Man wird 
auch nicht übersehen dürfen, daß eine Hinneigung zu der einen oder anderen Inter- 
pretation nicht ohne Beteiligung allgemeiner religionsgeschichtlicher Konzeptionen erfolgt 
und weitgehend abhängig ist von der Beurteilung des Alters und der Wertung des Pri- 
mitialopfers °? und seiner Verbindung mit der Frage eines altsteinzeitlichen Hochgott- 
glaubens °®. Daß dabei auch weltanschauliche Gesichtspunkte des Interpreten hinein- 

51 Es ist z. B. auffällig, daß an einer Wohnstelle von Elefantenjägern bei Salzgitter- 
Lebenstedt/Braunschweig neben den fleischreichen Körperteilen auch die Stoßzähne dieser Tiere 
gefunden wurden (A. Tode u. Mitarbeiter in: Eiszeitalter u. Gegenwart 3 [1953] S. 144 ff., u. 
A. Tode, Mammutjäger vor 100.000 Jahren [Braunschweig 1954]), während z.B. umgekehrt an 
einer Elefantenjagdstelle b. Fritzlar/Hessen (Ziegelei Schladenweg: noch unveröffentlichte Funde 
der rührigen „Musealen Arbeitsgemeinschaft Fritzlar“), für deren Charakter das fast voll- 
ständige Fehlen guter Artefakte bei Vorhandensein roher Splitter bezeichnend ist (Veröffent- 
lichung von J. Bergmann [Kassel] in Vorbereitung), nur die Knochen fleischarmer Körperteile 
zurückgeblieben sind, die Stoßzähne aber mit dem übrigen (fleischreichen) Beuteteil abtranspor- 
tiert wurden: eine rationale Erklärung ist dafür nicht zu finden, weil in jener Zeit die Stoß- 
zähne offensichtlich nicht praktisch verwendet wurden. 

52 Für jüngeres Alter des Opfers gegenüber dem Wiederbelebungsritus X. Meuli in: Phyllo- 
bolia P. von der Mühll (Basel 1946). Das Hauptargument, daß das Schädel- und Langknochen- 
opfer nur bei Viehzüchtervölkern anzutreffen sei, trifft in solcher Ausschließlichkeit aber nicht 
zu und müßte im übrigen nicht stärker wiegen als die Hinweise aus den allgemeinen räum- 
lichen und inhaltlichen Lagerungsverhältnissen, wie sie Gahs (op. cit. Anm. 38) hervorhebt. — 
Vgl. auch K. J. Narr in: Studium Generale 7 (1954) S. 195 f. 

53 In der Frage eines hohen Alters des Hochgottglaubens scheint sich endlich eine etwas 
ruhigere Art der Beurteilung anzubahnen. Auf religionsphänomenologischer Seite scheinen die 
einseitigen Ablehnungen, die sich bis zu dem Urteil steigerten, daß derartiges „phänomeno- 
logisch unmöglich“ sei, überwunden zu werden, zumal durch die Arbeiten von M. Eliade, vor- 
nehmlich: Die Religionen und das Heilige (Salzburg 1954). Auch Autoren, die der historischen 
Konzeption W. Schmidts nicht folgen, geben doch ein „latentes Vorhandensein“ oder eine grund- 
sätzliche Möglichkeit des Eingottglaubens bei „primitiven Völkern“ zu, so z.B. der protestan- 
tische Theologe D. W. Gundry, Religions: A Preliminary and T'heological Study (London 
1958), oder auch trotz der Annahme grundsätzlichen historischen Vorranges der Magie vor der 
Religion P. Radin, Primitive Religion (Neuaufl. New York 1957). Auf die Kritik und die 
Abschwächungen aus den eigenen Reihen der Wiener Schule bei Festhalten an dem gedank- 
lichen Kern eines Hochgottglaubens als ältester ethnologisch feststellbarer Religionsform und 
grundsätzlicher Möglichkeit ihres Vorhandenseins in der Älteren Steinzeit (vornehmlich J. Haekel) 
sei hier nicht näher eingegangen. 

Ohne tiefergreifendes Aufrollen der Grundproblematik behandelt die Frage neuerdings 
R. Bocassino, Etnologia Religiosa (Turin 1958), der auch in der Art seiner Darstellung sich 
weitgehend an W. Schmidt anlehnt, indem er ähnlich wie dessen „Handbuch“ (Ursprung und 
Werden der Religion [Münster 1930]) den Gang der Forschungsgeschichte mit der von ihm 
vertretenen Altersfolge in seiner Darstellung verbindet und so entsprechend dem fortschreitenden 
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spielen können, ist nicht zu leugnen und verlangt ein um so ernsthafteres Streben nach 
ruhiger und objektiver Beurteilung ”*, und diese kann hinsichtlich der beiden obenge- 
nannten Deutungsmöglichkeiten der Schädel- und Langknochendepots eigentlich nur ein 
„Non liquet“ sprechen, sofern sie sich nur auf den Befund selbst stützt und nicht andere 
Kriterien herangezogen werden können. (Inwieweit dazu die Klärung der phaseolo- 
gischen und chronologischen Stellung der Funde geeignet ist, wird weiter unten noch zu 
erörtern sein.) 

Für das Bärenzeremoniell. sind wir also im wesentlichen auf die Zeugnisse aus den 
Zeichnungen, Malereien und Plastiken des westeuropäischen Jungpaläolithikums ange- 
wiesen. Dabei zeigen sich mancherlei Übereinstimmungen, aber doch auch Abweichungen. 
Soweit es sich dabei um kleinere Einzelheiten handelt, ist das nicht beunruhigend, denn 
wir können a priori nicht erwarten, daß eine vollständige Übereinstimmung zwischen 
prähistorischen und heutigen Erscheinungen besteht, sehen wir doch, wie vielgestaltig 
und variabel auch das heutige Bärenzeremoniell ist. (Daher geht auch die Forderung 
nach „genauen Parallelen“ am Ziel vorbei.) Auch ein prähistorisches Bärenzeremoniell 
wird seine ganz besonderen Ausgestaltungen gehabt haben, und wir dürfen deshalb im 
allgemeinen nicht erwarten, über Ähnlichkeiten in den Grundzügen hinauszugelangen: 
konkrete Einzelübereinstimmungen werden stets Ausnahmen bleiben. Nicht zu übersehen 
ist aber, daß zwischen dem Komplex des Bärenzeremoniells heutiger nord- und nord- 
ostasiatischer und nordamerikanischer Völker einerseits und den archäologischen Befun- 
den in Westeuropa anderseits einige grundlegende Unterschiede auch in den äußeren Er- 
scheinungsformen bestehen. Zunächst einmal findet sich alles, was wir bisher an archäo- 
logischen Indizien heranziehen können, in Höhlen, während das Leben der rezenten in 
Frage kommenden Gruppen sich in ganz anderen Lebensbereichen abspielt. Aber das 
kann man leicht durch verschiedene Umweltbedingungen erklären. Nur bis zu einem 
gewissen Grad mag das auch möglich sein bei dem Unterschied, der darin besteht, daß 
man das Fell des toten Bären in der nördlichen Hemisphäre über ein hölzernes Gestell 
hängt und so „erhöht“ oder einfach niederlegt, doch bildet die Bodengefrornis wohl 
keine ausreichende Erklärung. Dagegen darf man für Montespan annehmen, daß dazu 


Freilegen immer älterer „Schichten“ in der religionshistorischen Forschung zu der ältesten ethno- 
logisch erfaßbaren Religionsform vordringt. (Ein besonderer Vorzug ist dabei die anschauliche 
graphische Darstellung der jeweiligen Religionstheorien.) Auf diese Art nähert er sich in dem 
übrigens mit guten und passenden Illustrationen zahlreich versehenen Buche dem letzten Ziel 
einer historischen Religionsethnologie, nämlich der Erkenntnis der ursprünglichen Form der 
Religion. Er ist dabei gegenüber W.Schmidt insofern im Vorteil, als man ihm nicht reine 
Schreibtischgelehrsamkeit und mangelnden persönlichen Kontakt und Gelegenheit zur Ein- 
fühlung in die Psyche „primitiver“ Völker wird vorwerfen können, dies um so weniger, als 
seine Feldarbeiten sich vornehmlich auf ein Volk erstreckten, das hinsichtlich seiner Kultur- 
form eine gewisse Zwischenstellung einnimmt und sich in einem Wandel befindet und bei dem 
auch die religiösen Vorstellungen und Bräuche in verschiedene Richtungen weisen und für die 
Beziehungsforschung ein Heranziehen verschiedenster Komplexe erfordern. Zweifellos hat der 
Verfasser auch gut daran getan, die Frage der Uroffenbarung nicht hineinzuziehen, wie es 
unglücklicherweise W. Schmidt im 6. Band des „Ursprungs der Gottesidee“ tat, obwohl er 
zunächst im 1. Band dieses Werkes die Frage als für die objektive Altersfeststellung unwesentlich 
und für die Klärung der ältesten ethnologisch feststellbaren Religionsform nicht förderlich bei- 
seite gelassen hatte. Es hat sich ja in der Folge gezeigt, daß dieser über den Bereich der pro- 
fanen Wissenschaft hinausgehende Versuch einer Ursachenanalyse als Fundament des ganzen 
Theoriengebäudes hingestellt und das letztere mit der ersteren zusammen abgelehnt wurde. 
Eine sich rein auf das Ethnologische beschränkende Darstellung, zumal in solch übersichtlicher 
und ansprechender Form wie das Buch Bocassinos, wird daher immer willkommen sein, auch 
wenn die methodische Problematik nicht voll ausgeschürft und die Darstellung der Religions- 
kategorien ziemlich vernachlässigt wurde. 
52 Dazu auch Bernheim, op. cit. Anm. 9, S. 140 f. 
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eine Plastik gedient hat. Ähnliche Gebilde finden übrigens auch in Afrika Verwendung 
im Zusammenhang mit „Buschopfern“ von Feliden ®, die aber ebenfalls im großen Zu- 
sammenhang des Wiederbelebungszeremoniells zu sehen sind: es ist dies eine Teilerschei- 
nung in einer mehr intuitiv erfaßten, aber nie eingehend untersuchten verschiedenen Aus- 
prägung einer jägerischen Vorstellungs- und Sittenwelt, die sich im Norden um den 
Bären und im Süden um Feliden konzentriert 5°, Wie immer man zu dieser Konzeption 
auch steht, so ist doch auf jeden Fall zu beachten, daß auch das ausgeprägte Bären- 
zeremoniell nur eine besonders ausgestaltete Teilerscheinung innerhalb einer grundsätz- 
lich animalistischen Vorstellungswelt ist. Daher werden wir immer wieder damit rechnen 
müssen, auf Bräuche zu stoßen, in denen ähnliche Riten im Zusammenhang mit anderen 
Tieren geübt werden: Tänzer in Tiermasken mögen im prähistorischen Europa sowohl 
in Zusammenhang mit dem Bärenzeremoniell als auch in Verbindung mit anderen Tie- 
ren auftreten (wobei sich freilich die Schwierigkeit ergibt, daß der szenische Zusammen- 
hang nur selten wirklich zu sichern ist °”), und Analogien zum Bärenfest gibt es auch in 
den Wolfsfesten nordostasiatischer Stämme. Im übrigen ist außerdem noch die Grenze 
zwischen reinem Opfer und Niederlegung zum Zwecke der Zurücksendung und Wieder- 
belebung ®® und auch zwischen dieser und dem Bärenzeremoniell fließend. So würden 
wir also auch schon dann, wenn nicht noch erschwerend hinzukäme, daß die äußeren 
Formen und erst recht ihre archäologischen Reste oft mehrdeutig sind und von ver- 
schiedenartigen Bräuchen und Vorstellungen herrühren können, damit rechnen müssen, 
immer wieder auf Erscheinungen zu stoßen, bei denen sich keine scharfe Grenze ziehen 
läßt und die man sowohl hier wie dort einordnen könnte. 

Ein grundlegender Unterschied besteht aber schließlich überhaupt darin, daß die heu- 
tigen Erscheinungsformen keiner bildlichen Darstellung bedürfen, solche aber die Haupt- 
quelle unseres Wissens für die europäische Altsteinzeit bilden. Daraus ergibt sich einmal, 
daß uns im großen und ganzen nur dort etwas über entsprechende Bräuche überliefert 
wird, wo deren bildliche Darstellung vorkam, die Verbreitung eines Bärenzeremoniells 
aber in Wirklichkeit sehr viel größer und dieses im übrigen älter gewesen sein kann 
oder auch in Europa länger geübt worden sein mag, als es die archäologischen Quellen 
zeigen, zum anderen aber, daß wir dabei doch mit einem Einbau dieses Vorstellungs- 
und Brauchtumskomplexes in eine Geisteswelt anderer, viel mehr auf die bildliche Dar- 
stellung gerichteter Art zu rechnen haben und entsprechend auch Abweichungen im In- 
halt oder Umformungen desselben nicht unwahrscheinlich sind — ein weiterer Grund, 
Zurückhaltung zu üben und sich auf die allgemeinen Grundzüge zu beschränken. Dabei 
erhebt sich noch die Sonderfrage, ob ein Komplex mit Bärenzeremoniell mit einem an- 
dern in Berührung kam oder das Bärenzeremoniell selbst von einem anderen Kultur- 
komplex aufgegriffen wurde, d. h., ob nicht das Bärenzeremoniell dort, wo wir es wahr- 
scheinlich in Bildern erfassen können, gar nicht ursprünglich heimisch war und vielleicht 
auch nur eine sekundäre und untergeordnete Bedeutung hatte. Auch diese Frage setzt 


55 Es ist daher auch an eine ähnliche Verwendung einer Felidenplastik von Montespan (vgl. 
oben Anm. 25) gedacht worden, doch ist diese mehr ein Hochrelief und daher für solchen Ge- 
brauch kaum geeignet (vgl. dazu Graziosi, op. cit. Anm. 20). 

56 I, Frobenius, Kulturgeschichte Afrikas (Zürich 1933) S. 79 ff. 

57 Das gilt z. B. auch für den bekannten „Zauberer im Wisentfell“ bei zwei Boviden — eine 
Gruppe, die aus einem Gewirr übereinanderliegender Darstellungen herausgelöst ist. — Vgl. 
Lissner, op. cit. Anm. 1, Abb. 95—96; Maringer, op. cit. Anm. 20, $. 185; Graziosi, op. cit. 
Anm. 20, Taf. 276. 

58 Vgl. H. Nachtigall in: Anthropos 48 (1953) S. 44 ff. — Daher ist auch das oben zu der 
Zeichnung von Raymonden Gesagte nur eine Deutungsmöglichkeit, die keineswegs besser ist als 
die von Maringer (op. cit. Anm. 20, S. 135 f.) vorgeschlagene Interpretation als Opfer und 
eigentlih nur den wahrscheinlich dahinterstehenden Vorstellungskomplex in der genannten 
Richtung erweitert. 
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wieder eine Klärung der näheren Beziehungen und der kulturellen Schichtung voraus, 
die aber ebenso auch für den zweiten großen hier zu behandelnden Komplex, nämlich 
den Schamanismus, von Bedeutung ist und zweckmäßig erst mit diesem zusammen er- 
örtert wird. 


2. Archäologische Zeugnisse und Schamanismus 


In einem „Schacht“ der Höhle von Lascaux findet sich die Darstellung einer ithyphal- 
lischen, starr gestreckten und schräg liegenden Gestalt mit einem vogelartigen Kopf 
(Abb. 6) 9%. Daneben steht senkrecht eine Stange mit einem Vogel darauf. Dem stark sche- 
matisch dargestellten Menschen gegenüber steht ein Wisent — nicht ein Bison, wie Über- 
setzerbequemlichkeit es in die deutschsprachige Literatur hat eingehen lassen —, aus 
dessen Leib anscheinend Gedärme hervorquellen. Links in einiger Entfernung von den 
Menschen ist ein Nashorn dargestellt, das in die andere Richtung trottet. (Der Fund von 
Schalen-Lampen vor diesem Bild mag seinen besonderen Charakter noch verstärken ®°.) 
Die Figuren haben verschiedenartige Interpretationen gefunden, wobei der Gegensatz 
der Meinungen schon bei der Frage der Verbindung der einzelnen Darstellungen mit- 
einander beginnt. Daß jedoch das Nashorn dazugehört, ist schon nach dem Unterschied 
des Stils ganz und gar unwahrscheinlich, und auch Zusammengehörigkeit des Menschen 
und der Vogelfigur mit dem Wisent scheint nicht erwiesen. Die Art der Wiedergabe ist 
doch so verschieden ®:, daß eigentlich mehr dagegen als dafür spricht, wenn auch der 
enge räumliche (also eventuell „kompositorische*) Zusammenhang nicht zu verkennen 
ist 2, Außerdem ist auch die Deutung des langen, schräg über die hintere Partie des 
Tieres gezeichneten Striches als derjenigen Waffe — Lanze oder Speer (mit dabeiliegen- 
der Speerschleuder) —, mit der es verwundet wurde, nicht wahrscheinlich ®. Damit 
werden aber auch — das sei vorwegnehmend ‘schon gesagt — die Interpretationen un- 
sicher, die hierin einen Jagdunfall sehen wollen %, ganz zu schweigen von phantastischen 
Ausdeutungen wie der einer Symbolisierung eines Gegensatzes von Wisent- und Nas- 
horn-Clan ® und anderen mehr. Beschränken wir uns auf die menschliche Gestalt und 
den Vogel auf der Stange, so finden wir für das letztere keine unmittelbaren Vergleichs- 
stücke in der paläolithischen Kunst, wohl aber einige Parallelen für vogelköpfige, an- 
thropomorphe Figuren °®, zumal in der berühmten Höhle von Altamira (Santander) 
(wovon Abb. 7 nur eine Auswahl zeigt, bei der aber vielleicht die phallische Gestalt mit 
bärenartigen Beinen besondere Beachtung verdient), ferner in der schon mehrfach er- 
wähnten Höhle Pech-Merle ®’ und in Hornos de la Pefia (Santander) ®, wozu vielleicht 


50 Kirchner, op. cit. Anm. 4, Taf. neben $. 256; Graziosi, op. cit. Anm.20, Taf. 277b; 
Maringer, op. cit. Anm. 20, Taf. 4; Lissner, op. cit. Anm. 1, S. 327. 

60 R. Lantier in: La Nouvelle Clio 1/2 (1949/50) S. 284. 

1 Die eindrucksvoll naturnahe Darstellung des Wisents und die schematisierte anthropo- 
morphe Figur sind recht unterschiedlich, mag auch einiges in Farbe und „Strichführung“ über- 
einstimmen. 

62 Die Frage des Zusammenhangs einzelner Figuren ist in der altsteinzeitlichen Höhlenkunst 
überhaupt oft schwer zu klären und hat z.B. für den „Zauberer“ von Trois-Freres und die 
darunter und dabei abgebildeten Tiere verschiedene Antworten gefunden. 

#2 Damit dürfte kaum eine Wunde, durch die ein großer Teil der Gedärme austritt, zu 
erzielen sein. 

#2 Zum Beispiel im Anschluß an H. Breuil: F. Windels, Lascaux (Montignac [o. J.]), u. 
A. H. Bodrick, Lascaux: A Commentary (London 1949). — Von einer Angriffshaltung des 
Wisents kann im übrigen wohl auch nicht die Rede sein. 

65 Vgl. J. Lechler in: Man 51 (1951) S. 281 ff. 

66 Kirchner, op. cit. Anm. 4, S. 271. 

97 Windels, op. cit. Anm. 64, S. 63. 

63 Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 253 c. 
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auch noch einige andere, weniger deutliche Bilder kommen ®. Geht man davon aus, daß 
die menschliche Gestalt auf dem Bild von Lascaux umsinkt ”°, so kann man als Ver- 
gleichspunkt vielleicht noch eine liegende Figur von Limeuil ”! heranziehen: die Figur 
von Lascaux wäre also umfallend, die von Limeuil schon liegend dargestellt. Freilich wird 
auch dabei wieder ein Zusammenhang dieser Darstellungen nicht aus sich heraus schon 
einleuchtend, sondern nur diskutabel in Zusammenhang mit der von H. Kirchner durch- 
geführten und eingehend begründeten Interpretation des Bildes von Lascaux als schama- 
nistische Szene ??, deren wesentlicher Punkt die gutbegründete Annahme ist, daß die an- 
thropomorphe Gestalt einen Menschen wiedergibt, der im Zustand völliger Ekstase um- 
sinkt (wogegen die Frage des Zusammenhangs mit dem Wisent für diese Interpretation 
weniger wichtig ist). 

Die Ekstase bildet zweifellos ein wesentliches und verbindendes Element bei den 
verschiedenen Formen des Schamanismus, der in sich einen außerordentlich variablen 
und vielschichtigen Erscheinungskomplex darstellt und lediglich in Sibirien (aber wohl 
unter hochkultureller Einwirkung) eine gewisse, freilich nicht allzu weitgehende Einheit- 
lichkeit erreicht hat. (Sofern man den Begriff „Schamanismus“ hierauf beschränkt, kann 
von paläolithischem Schamanismus von vornherein nicht die Rede sein: hier wird der 
Begriff weiter gefaßt”, wie im folgenden zu erläutern.) Zwei Grundhaltungen des 
Schamanismus kommen zum Ausdruck in der alten und gängigen Unterscheidung zwi- 
schen einem „weißen“ Schamanismus, der im wesentlichen verbunden ist mit der Vor- 
stellung von der Himmelsreise und dem Wirken guter Geister, und dem „schwarzen“ 
Schamanismus, zu dem die Unterweltreise und das Wirken böser Geister sowie die Be- 
sessenheit des Schamanen gehören. In der Frage, welche dieser beiden Formen das eigent- 
liche Wesen und die historische Wurzel des Schamanismus ausmache, tritt M. Eliade "* 
dafür ein, daß die Ideologie des „weißen“ Schamanismus mit ihrer Verbindung zu dem 
Himmelsgottglauben der Hirtenvölker in Nordost- und Zentralasien primär sei und 
durch das Eindringen südlicher Elemente eine Entartung in Richtung auf den „schwar- 
zen“ Schamanismus erfahren habe. Umgekehrt sieht W. Schmidt 7° diesen „schwarzen“ 
als den eigentlichen Schamanismus an und in ihm weiterhin ähnlich wie Eliade die Ur- 
sache für die religiöse Entartung der Hirtenkulturen. Beide stimmen also darin überein, 
daß das in Zentral- und Nordostasien eindeutig dominierende höchste Himmelswesen 
und sein Kult durch jüngere, vornehmlich von Süden kommende Elemente verdunkelt 
werden. Dieses religiöse Weltbild wird vor allem durch Ahnenkult und Eindringen 
anderer göttlicher und halbgöttlicher Gestalten, der Vorstellung von der Unterweltfahrt 
und der „Einkörperung“ von Geistern (Besessenheit), durch Magie und sonstige Elemente 
in Verbindung mit Mondmythologie und Mutterrecht beeinflußt und aufgelöst — ein 
Prozeß, der bis in die jüngste Zeit hinein sich durch ständige Impulse aus den hoch- 
kulturellen Zentren fortgesetzt hat. 

Neuerdings hat nun D. Schröder % eine Lösung dieser Frage vorgeschlagen, bei der 


89 Zusammengestellt bei E. Saccasyn-Della Santa, Les Figures Humaines du Pal£olithique 
Sup£rieur Eurasiatique (Antwerpen 1947) S. 124 ff. 

70 Die dagegen von H. Seuntjens (in: Bull. Soc. Royale Belge d’Anthrop. et de Pr£hist. 65 
[1954] S. 67 ff.) vorgebrachten Gründe sind nicht durchschlagend. — Vgl. dazu A. Cheynier in: 
Bull. Soc. Prehist. Frangaise 53 (1956) S. 617. 

71 Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 84g. — Vgl. Kirchner, op. cit. Anm. 4, S. 270 f. 

72 Kirchner, op. cit. Anm. 4 u. in: Congr&s internat. Sc. Prehist. et Protohist. IIIe Sess. 
Zürich 1950 (1953). 

73 Auf gewisse damit verbundene Gefahren verweist zu Recht H. Baumann in: Anthropos 53 
(1958) S. 1053. 

74 Eliade, op. cit. Anm. 4. 

75 Schmidt, op. cit. Anm. 4. 

786 Schröder, op. cit. Anm. 4. 
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er zunächst nach einem gemeinsamen „Strukturgesetz“ der beiden großen Erscheinungs- 
formen des Schamanismus. suchte. Dieses sieht er in der Ekstase, deren zentrale Bedeu- 
tung auch von anderen betont wird. (Dabei besteht jedoch insofern ein Unterschied in 
den Auffassungen von Schmidt und Eliade, als der erstere die „vollkommene“ Ekstase 
mit Bewußtseinsverlust und die Besessenheit als charakteristisch für den Schamanismus 
ansieht, während der letztere nur eine im Sinne Schmidts „unvollkommene“ Ekstase 
ohne Bewußtseinsverlust, aber mit Jenseitsreise als eigentliche schamanistische Praktik 
verstehen will. Das hängt nun wiederum damit zusammen, daß Eliade davon ausgeht, 
daß der sibirische Schamanismus der ursprüngliche und mit der Ideologie des höchsten 
Himmelswesens verbundene sei, dem ein Besessenheitsschamanismus als Entartung gegen- 
übergestellt wird.) Schröder, der das Gemeinsame der beiden Formen des Schamanismus 
hervorhebt, sieht dieses in der vollständigen Ekstase, in der Diesseits- Jenseits-Verbin- 
dung und Verwandlungsfähigkeit und in der gesetzmäßigen Form. Von der Bestimmung 
einer dem Schamanismus zugehörigen Ideologie sieht er also ab und macht die Ekstase 
selbst zum Ausgangspunkt auf der Suche nach dem Strukturprinzip, das in verschiedene 
Ideologien eingebaut sein kann. 

Die Ekstase tritt durch passive oder aktive Umwelts- und Leibesentfremdung in Er- 
scheinung und ist selbst noch kein Schamanismus. Hierzu gehört noch die Verbindung 
mit Verwandlungs- und Wanderideologien, bei denen einmal die Seele ins Jenseits reist 
(Seelenreise) und zum anderen das Jenseits zum Menschen kommt in der Form der Be- 
sessenheit. So erfolgt eine Vereinigung von Diesseits und Jenseits, mit der dann auch die 
Verwandlung gegeben ist. Ausgestaltet wird der Komplex durch die Aufnahme weiterer 
Elemente, nämlich der Schamanenperson, der bestimmten Schamanentätigkeit und ihrer 
Formgebundenheit. Die Ekstase hat nun verschiedene Auswirkungen, nämlich die Per- 
sonifizierung der jenseitigen Kausalität in Gestalt eines Schutzgeistes, spezifische Be- 
ziehungen zum Jenseits und der Menschenwelt (Richtung der Tätigkeit auf Seele und 
Leben und auf das Ziel sozialer Hilfe) und Auswirkungen im Körperlichen, die Pro- 
jektion in äußere Formen erfordern und sich in festen Bindungen institutioneller, rituel- 
ler und darstellender Art entfalten. So gelangt Schröder zu der Definition: „Der Scha- 
manismus ist eine institutionelle und formgebundene ekstatische Verbindung des Men- 
schen mit dem Jenseits im Dienste der Gemeinschaft.“ ”" Während nun aber Eliade die 
Ekstase auf die Leibgelöstheit beschränkt und in der Ideologie im wesentlichen ein sta- 
tisches Weltbild sieht, bezieht Schröder eine positive Seite der Ekstase in Form des see- 
lischen Einswerdens ein und betont die kosmische Dynamik (Lebenskraft) der jeweiligen 
Ideologie. Somit ist „der Schamanismus zwar keine eigene Religion, aber er ist mit allen 
Religionen und Kulturen vereinbar, und es wird schwer sein, ihn aus nur einer Kultur- 
schicht herzuleiten. Er ist das Kind eines ursprünglichen, allgemein-menschlichen Er- 
lebnisses in der Religion, nämlich der Mystik, mag dieses Kind auch im Laufe der Ge- 
schichte eigenartige Gestalten angenommen haben.“ "® 

Dieser Stand der Diskussion um den Schamanismus wurde etwas ausführlicher skiz- 
ziert, weil sich damit verschiedene Schwierigkeiten für eine Feststellung in prähistorischer 
Zeit ergeben. Ist der Schamanismus eine Art von „Elementargedanke“, so werden wir 
ihn zwar unter günstigen Voraussetzungen durch archäologische Zeugnisse erfassen kön- 
nen, sind dann aber noch nicht berechtigt, ihn irgendwie historisch mit einer bestimmten 
Erscheinungsform des Schamanismus, etwa mit dem sibirischen Schamanismus, zu ver- 
binden. Dabei bleibt noch einmal die Vielschichtigkeit des heutigen Schamanismus zu 
betonen, aus der sich die Forderung nach Herausschälung der alten Grundschicht erhebt: 
welche historische Erscheinungsform, die (als Minimum) das Strukturprinzip verwirk- 


77 Schröder, op. cit. Anm. 4, S. 879. — Ähnlich auch E. Stiglmayr in: Wiener völkerk. Mitt. 5 
(1957) S. 163. 
?8 D. Schröder in: Anthropos 48 (1953) S. 678. 
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licht, liegt dem sibirischen Schamanismus zugrunde, und in welcher „Schicht“ ist sie (und 
in diesem Fall — also unbeschadet der grundsätzlichen Möglichkeit einer Verbindung 
mit verschiedenen Kulturformen und Ideologien — auch das Strukturprinzip) anzu- 
setzen ”®? Dafür, daß der Schamanismus der sibirischen Hirtenvölker mit Frühformen 
schon in einer jägerischen Kultur wurzelt, lassen sich mancherlei Indizien anführen 80, 
doch beantwortet das nicht die Frage, ob aus den altsteinzeitlichen, im Sinne eines 
Schamanentums interpretierten Zeugnissen sich gleichzeitig auch Züge herleiten lassen, 
die eine engere Verbindung etwa des Bildes von Lascaux mit einem frühen sibirischen 
Schamanentum rechtfertigen können. Das ist nur möglich, wenn besondere Ausgestaltun- 
gen des sibirischen Schamanismus sich als entsprechend alt erweisen und mit den prä- 
historischen Zeugnissen verbinden lassen. Dabei wird wieder nach Elementen zu suchen 
sein, für die einige Aussicht besteht, sie auch im archäologischen Quellenstoff wieder- 
finden zu können. 

Der Schamane bedarf ira allgemeinen zur Ausübung seiner Tätigkeit einer Schamanen- 
tracht, die ihm gewissermaßen einen neuen „magischen“ Körper verleiht ®:. Am häufig- 
sten sind dabei vogelartige Attribute, weniger häufig Ren und Hirsch oder der Bär — 
Tiere, die auch als die Schutz- und Hilfsgeister des Schamanen auftreten. Die Vogel- 
symbolik ist vertreten durch Vogelfedern, eine Tracht in Vogelgestalt (z.B. bei den 
Altaiern, Tataren, Teleuten, Sojoten, Karagassen, Golden, Dolganen, Jakuten und Tun- 
gusen, am deutlichsten bei den Sojoten, für die von einer „vollkommenen Ornithophanie“ 
gesprochen werden kann ®?). Das Vogelgewand, neben dem als zweite wichtige Form im 
sibirischen Schamanismus der Skelettypus der Schamanenkleidung steht, wird vielfach 
als das ursprünglichere und ältere angesehen 8%. Die Tracht wird entweder unmittelbar 
auf dem Körper getragen oder ist gar nicht als eigentliche Tracht zu bezeichnen, son- 
dern wird ersetzt durch Mützen, Gürtel und weitere Gegenstände, die auch sonst Teile 
einer Sakralkleidung ausmachen, wozu als wichtigstes Attribut noch die Trommel kommt. 
Das Tragen spärlicher „Tracht“ auf bloßem Körper bringt es mit sich, daß der Scha- 
mane vielfach nackt oder halbnact auftritt ®*. Teilweise ist die Mütze der wichtigste 
Teil einer solchen Tracht (z.B. bei den Jurak-Samojeden). Sie ist oft mit Vogelfedern 
geschmückt (z.B. bei Samojeden und Altaiern) oder besteht überhaupt aus einem Vogel- 
balg mit Kopf und Flügeln (Teleuten). Weiterhin kommen Kronen mit Geweih von Ren 
oder Hirsch oder auch bärenkopfartige Kopfbedeckungen vor. Ähnliche Tiersymbolik 
findet sich auch an Schamanenstäben, auf denen gelegentlich Pferdeköpfe oder Vögel 
dargestellt sind ®; und auch auf Stäben, die auf Schamanengräbern aufgestellt werden, 


70 Dabei geht es also, wohlverstanden, nicht um eine generelle Wurzel des Schamanismus, und 
Nachweise von Schamanismus bei Jägern und Sammlern in südlichen Erdräumen (bei denen 
übrigens dahingestellt bleibe, inwieweit dabei nicht der Begriff allzu locker gefaßt wird) besagen 
nichts für ein entsprechendes phaseologisches Alter eines Grundkomplexes des sibirischen Scha- 
manismus, sondern allenfalls etwas über grundsätzliche Möglichkeiten des Vorhandenseins in 
jägerischem (vor-viehzüchterischem bzw. vor-pflanzerischem und auch vor-hochkulturellem) Milieu. 

80 Zumal in Zusammenhang mit Schutz- und Hilfsgeistkonzeption, aber auch Schamanen- 
zerstückelung usw. Vgl. A. Friedrich in: Wiener Beitr. z. Kulturgesch. u. Linguist. 5 (1943) 
S. 191 u. 217, ferner in: Paideuma 2 (1941) S.31; J. Haekel in: Mitt. Anthropol. Ges. Wien 82 
(1953) S. 36; H. Nachtigall in: Zeitschr. f. Ethnol. 77 (1952) S. 188 ff.; aber auch schon F. Graebner, 
Das Weltbild der Primitiven (München 1924) S. 101. 

81 Eliade, op. cit. Anm. 4, S. 157. 32 Fliade, op. cit. Anm. 4, S. 157 ft. 

83 So z.B. auch H. Findeisen, Schamanentum (Stuttgart 1957) S. 82. 

84 Eliade, op. cit. Anm. 4, S. 148 f., auch Kirchner, op. cit. Anm. 4, S. 262. 

85 Ähnlich wie Standartenköpfe, wobei freilich schwer zu beurteilen ist, inwieweit nicht solche 
jungen, wohl aus hochkultureller Quelle stammenden Elemente das Primäre gegenüber ent- 
sprechenden Schamanenstäben sind. — Schamanenstäbe mit Vögeln z.B. H. A. Bernatzik (Hrsg.), 
Die Große Völkerkunde II (Leipzig 1939) S. 143, Abb. 100. 
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sind Vogelfiguren als Bilder der Schutz- und Hilfsgeister angebracht °°. Die vogelartıge 
Gestaltung des Kopfes der Figur von Lascaux und einiger anderer anthropomorpher 
Darstellungen und vor allem auch der „Vogel auf der Stange“ von Lascaux lassen an 
eine Verbindung mit solcher Vogelsymbolik, speziell mit einem vogelgestaltigen Schutz- 
und Hilfsgeist, denken. (Inwieweit schamanistische Federnsymbolik auch mit schema- 
tisierten federartigen Zeichnungen aus dem westeuropäischen Jungpaläolithikum °7 ver- 
bunden werden kann, muß dahingestellt bleiben.) 

Nun kommen "im Schamanismus aber auch weitere Tiertrachten vor, die man mit 
paläolithischen :Darstellungen vergleichen und verbinden könnte. Hingewiesen wurde 
mehrfach auf die Geweihkrone des „Zauberers“ von Trois-Freres ®® und eines vergleich- 
baren Bildes von Espelugues (Lourdes) ®°, die Parallelen etwa in einer alten Darstellung 
eines tungusischen Schamanen mit Geweihkrone finden ®; doch mag gerade das ein 
junges Element innerhalb des sibirischen Schamanismus sein ®*. Auch andere Masken- 
tänzer auf paläolithischen Darstellungen werden gelegentlich als Schamanen interpre- 
tiert ®. (Diese Auffassung scheint nun eng zusammenzuhängen mit der jeweiligen An- 
sicht über die Bedeutung und das Alter der Magie. Der allgemein magische Charakter 
paläolithischer Darstellungen wird ja weithin noch generell vorausgesetzt, und es liegt 
dann nahe, in solchen Figuren auch Schamanen zu sehen, wenn man die Meinung ver- 
tritt, daß der Schamanismus aus einer solchen Magie hervorgewachsen sei ®°. Das setzt 
voraus, daß die Ekstase und auch die Schutzgeistvorstellung als etwas Zusätzliches zu 
einer ursprünglichen Magie hinzugekommen wären und diese zum eigentlichen Schama- 
nismus umgeformt hätten.) Man wird aber außerordentlich vorsichtig sein müssen mit 
einer Interpretation von Maskentänzern des Paläolithikums als Schamanen. Da sich der 
Schamanismus mit zahlreichen Ideologien verbinden kann, wird er auch jeweils ältere 
Elemente aufnehmen, die schon ohne den Schamanismus vorkommen %, und dazu darf 
man auch die verschiedenen Formen jägerischer Tierimitation und vielleicht die Dar- 
stellungen von höheren Wesen in Mensch-Tier-Mischgestalt rechnen. „Maskentänzer“ 
können also durchaus Schamanen sein, doch gibt es auch andere Erklärungsmöglichkeiten. 
Dieser Gedanke ist freilich auch für vogelgestaltige Figuren nicht auszuschließen, und so 
kann man keine Gewißheit darüber erlangen, ob etwa Darstellungen wie die von Alta- 
mira und Hornos de la Pefia wirklich Schamanen mit Vogelattributen darstellen oder 
nicht in eine allgemeine animalistische Vorstellungswelt ohne schamanistische Prägung 
einzuschließen sind. Einen höheren Grad von Wahrscheinlichkeit erreicht eine solche Auf- 

88 Kirchner, op. cit. Anm. 4, S. 257; dort weitere Hinweise. 

87 Außer in Lascaux (Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 182—183) auch an einigen anderen 
Fundstellen: Zusammenstellung und sehr schematische Wiedergabe bei A. Leroi-Gourhan in: 
Bull. Soc. Prehist. Frang. 55 (1958) S. 307 ff. u. 384 ff. 

88 Kirchner, op. cit. Anm. 4, S.272 u. 275; Abb.: Maringer, op. cit. Anm. 20,$. 36; Lissner, 
op. cit. Anm. 1, Abb. 94; Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 275. 

8% Lissner, op. cit. Anm. 1, S. 331; Graziosi, op. cit. Anm. 20, Taf. 85 b. 

90 Lissner, op. cit. Anm. 1, Abb. 93; Kirchner, op. cit. Anm. 4, $. 273. — Eine Geweihkrone 
auch bei Findeisen, op. cit. Anm. 83, Abb. 3. — Während alt- und mittelsteinzeitliche Geweih- 
masken auch der Jagd gedient haben können, ist profaner Gebrauch bei dem hallstattzeitlichen 
Exemplar aus der Majda-HraSko-Höhle in der Slowakei wegen der Fundumstände wenig wahr- 
scheinlich. (Vgl. J. Bärta in: Slov. Archeol. 6 [1958] S. 347.) 

“ Darauf verweist Baumann, op. cit. Anm. 73, $. 1054. — Der Fund aus der Majda-Hratko- 
Höhle führt aber immerhin schon in eine Zeit, in der auch in Mitteleuropa Wirkungen früher 
Reitervölker stärker bemerkbar werden. 

92 Besonders Findeisen, op. cit. Anm. 83. 

98 So Findeisen, op. eit. Anm. 83, S. 198; Friedrich, op. cit. Anm. 80 (1943) S. 217. — Da- 
gegen Schröder, op. cit. Anm. 4, S. 880, 

9a Vgl. Schröder, op. cit. Anm. 4, S. 879 f. 
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fassung eben nur für das Bild von Lascaux °, bei dem außerdem Ekstase wahrscheinlich 
zu machen ist und das Bild des Vogels auf einer Stange die Vogelsymbolik noch unter- 
streicht. 

Auch beim Schamanismus wird man für die Altsteinzeit weniger konkrete Einzelzüge 
und Einzeldarstellungen herausarbeiten können als allgemeine Vorstellungen, und wo er 
sich — wie dort zu erwarten ®® — mit einer animalistischen Geisteswelt verbindet, wird 
an Hand der archäologischen Zeugnisse oft schwer oder gar nicht zu unterscheiden sein, 
was einfach einer solchen animalistischen Haltung zuzuschreiben ist und was daran nun 
schamanistisch geprägt wurde. Ekstase in Verbindung mit Vogelattributen und einem 
wahrscheinlich daraus abzuleitenden vogelgestaltigen Hilfsgeist, der wohl Funktionen 
bei einer Jenseitsreise erfüllt hat °”° — wie dies schon Kirchner ausführlich hervorhob und 
begründete —, lassen zwar an nähere Verbindungen zum sibirischen Schamanentum 
denken, vermögen diese aber doch nicht zur völligen Evidenz zu erhärten. Hier könnte 
man sicherer sein und sich positiver äußern, ließe sich auch auf andere Weise eine Be- 
ziehung zwischen dem westeuropäischen Jungpaläolithikum und Sibirien aufzeigen. Für 
den Schamanismus wird es daher ebenso wie für das Bärenzeremoniell notwendig, die 
allgemeinen Verbindungen und die kulturelle Schichtung zu klären zu suchen. 


3. Fragen der Verbindung und Schichtung 


Am günstigsten ist die Ausgangslage für eine Verknüpfung archäologischen und ethno- 
graphischen Quellenstoffes dort, wo in einem Erdraum die entsprechende archäologische 
Kulturschicht heute noch erhalten und mit den prähistorischen Zeugnissen kontinuierlich 
zu verbinden ist. (Das gilt z.B. für eine Anzahl von Kulturgruppen Amerikas und auch 
Australiens ®®.) In Europa dagegen wurde die in der älteren Steinzeit einsetzende Ent- 
wicklung abgeschnitten durch vielfache Einströmungen und Überschichtungen, die kaum 
etwas von paläolithischen Kulturelementen unmittelbar übriggelassen haben dürften. 
Dagegen scheint auf den ersten Blick zu sprechen, daß die Volkskunde heutiger euro- 
päischer Kulturen noch manches ermitteln kann, was auch im Paläolithikum schon vor- 
handen gewesen sein dürfte. Das gilt u.a. für die besondere Bedeutung des Bären, die 
sich in historischer Zeit, z. T. sogar als regelrechtes ‚Zeremoniell, und auch aus heutigen 
europäischen Volkskulturen an manchen Stellen noch erfassen läßt. Das ist aber noch 
kein durchschlagendes Argument für Kontinuität im gleichen Erdraum, denn nachdem 
in Europa die altsteinzeitlich-jägerische Kulturentwicklung durch jüngere Einströmun- 
gen und Überschichtungen weithin abgeschnitten worden zu sein scheint, haben ent- 
sprechende Kulturzustände in Asien (und natürlich auch anderswo) noch weitergelebt. 
Es ist deshalb von vornherein mit der grundsätzlichen Möglichkeit zu rechnen, daß die 
gleichen alten, im Paläolithikum Europas schon vertretenen Kulturelemente noch einmal 
in jüngerer Zeit und vielleicht oder sogar wahrscheinlich auch entsprechend weiter- 
entwickelt und umgeformt in unseren Erdteil gelangt sind. Dafür kommen natürlich 
Kultur- und Bevölkerungsströmungen in Frage, die in engem Kontakt mit den ent- 


95 Daß Findeisen (op. cit. Anm. 83, S.83) die Meinung vertritt, im Paläolithikum seien ver- 
schiedene Schamanentrachten vertreten, nicht aber die Vogeltracht, die er selbst für die ältere 
hält (ebd. S. 82), mutet etwas merkwürdig an, wie er überhaupt die Arbeit Kirchners nicht 
gebührend berücksichtigt. 

98 Vgl. Narr, op. cit. Anm. 2, S. 518 ff. 

97 Eliade, op. cit. Anm. 4, S. 102, sieht die Hilfsgeister als authentische Zeichen für die 
ekstatischen Jenseitsreisen der Schamanen an. 

»8 Vgl. die Beispiele bei J. Haekel in: Wiener völkerkundl. Mitt. 1 (1), S. 39 ff.; 1 (2), 
$.63 4.5 2 (1), 5. 66 ff. 
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sprechenden asiatischen Räumen geblieben sind. Nur zwei Beispiele seien hier erwähnt: 
einmal kann die Indogermanisierung Europas Entsprechendes gebracht haben °°, denn 
wenn auch die Frage der Heimat der indogermanischen Gemeinsprache noch umstritten 
ist und hier nicht aufgegriffen werden kann und soll *%, so ist doch wohl an grund- 
sätzlichen Verbindungen mit westsibirischen Kulturen in früher indogermanischer Zeit 
füglich nicht zu zweifeln; zum anderen ist aber zu bedenken, daß von früher prähistori- 
scher bis in die historische Zeit hinein auch der Norden Europas von einer Randzone 
nord-eurasiatischer ,Naturvölker“ umgeben war, wie z.B. der Lappen und der Finnen, 
bei denen auch Reminiszenzen des Bärenzeremoniells klar nachweisbar sind, ganz zu 
schweigen von dem Schamanismus der Lappen. Schamanistische Kulturelemente sind im 
übrigen offenbar (spätestens) von der ausgehenden Bronzezeit bis ins Mittelalter 
hinein 1%1 in mehreren Wellen nach Europa eingeströmt und dürfen einmal mit der eben 
schon genannten Zone der Nordvölker in den Tundren und Waldtundren verbunden 
werden, zum anderen aber auch ganz besonders mit den Reitervölkern west- oder inner- 
asiatischer Herkunft oder Verbindung, die vornehmlich über die pontischen Steppen und 
Waldsteppen längs der unteren Donau in die Theißebene und darüber hinaus gelangten. 

Scheint dieser Weg (d.h. der regionale Kontinuitätsnachweis) einer Verknüpfung 
paläolithischer und historischer Kulturformen und Kulturelemente in Europa von vorn- 
herein wenig aussichtsreich zu sein, so sind die Möglichkeiten offenbar in Sibirien besser. 
Bisher ist es allerdings noch nicht geglückt, heutige Kulturzustände von dort kontinuier- 
lich bis in die Ältere Steinzeit zurückzuverfolgen, doch dürfte das anders als in Europa 
wesentlich auch eine Frage des unterschiedlichen Forschungsstandes sein. 

Müssen wir also auf unmittelbare Verbindung von der Älteren Steinzeit bis in die 
Gegenwart derzeit noch verzichten, so wäre doch schon einiges gewonnen, ließe sich für 
die west- und mitteleuropäischen altsteinzeitlichen Komplexe, die für den Schamanismus 
und das Bärenzeremoniell in Frage kommen, eine Verbindung zum sibirischen Raume 
überhaupt aufzeigen. Dazu ist aber zunächst einmal nötig, daß die Zugehörigkeit der 
entsprechenden Erscheinungen zu einem bestimmten Kulturkomplex in West- und Mittel- 
europa geklärt wird; doch ist das leider sowohl im Fall des Schamanismus wie auch des 
Bärenzeremoniells bislang nur mit großen Einschränkungen möglich. Das Auftreten ent- 
sprechender Quellenzeugnisse ist bei beiden so weit von der Repräsentation innerhalb 
der altsteinzeitlichen Kunstübung und von einigen anderen, nicht alltäglichen Situationen 
abhängig, daß man das älteste Bekannte nicht ohne weiteres auch als das älteste Vor- 
handene hinnehmen darf. Bleiben wir zunächst beim Schamanismus! Das Alter des ent- 
scheidenden Bildes von Lascaux ist noch umstritten. Von den meisten wird es in das 
späte Gravettien („Perigordien“) *%2, von einigen aber in das Magdalenien gestellt ?%, 


9° Daher kann auch die Annahme entsprechender Vorstellungen im Alt-Indogermanischen 
(W.Wüst in: Quartär 7/8 [1956] S. 154 ff.), nicht dazu berechtigen, daß man „die Ur-Indo- 
germanen ... im Jungpaläolithikum sucht“: So Zotz, op. cit. Anm. 18, $.90, Anm. — Eine 
derartige (wohl schon per definitionem nur scheinbare) Lösung des Indogermanenproblems 
schlug vor einiger Zeit bereits F. Birkner vor (in: Forsch. u. Fortschr. 12 [1936] S. 341) und 
nach dem Kriege noch einmal O. Paret, Das Neue Bild der Vorgeschichte (Stuttgart 1946) S. 94 ff. 

100 Der Verf. hofft, hierzu demnächst zusammen mit G. Neumann (Göttingen) einige Beiträge 
in dieser Zeitschrift vorlegen zu können. 

Übersicht mit reichen Literaturangaben H. Kirchner, op. cit. Anm. 5, S. 245 ff. — Über 
eine der spätesten Wellen: J. Werner, Beiträge zur Archäologie des Attila-Reiches (München 1956). 

102 So H. Breuil (vgl. dazu R. Vaufrey in: Anthropologie 49 [1939/40] S. 779 ff.) und ihm 
folgend die meisten westeuropäischen Forscher und zunächst auch H. Kühn (in: Forsch. u. 
Fortschr. 24 [1948] S. 230 £.). 
1° So vor allem H. Kühn, Das Erwachen der Menschheit (Frankfurt a.M. 1954) S. 144, und 
in anderen Publikationen. Das paläontologische Argument ist jedoch nicht durchschlagend, denn 
Vorliebe für die Repräsentation der einen oder anderen Tierart oder deren Fehlen kann 
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(Die Grenze beider Kulturperioden mag in Westeuropa etwa in den Jahrtausenden vor 
oder um 20.000 v.Chr. gesucht werden !%. Zeitliche Staffelung und Überschneidung ist 
wahrscheinlich, wenigstens lokal auch die Zwischenlagerung eines anderen Komplexes 105 
stratigraphisch einwandfrei belegt.) Selbst wenn man die jüngere Datierung akzeptiert, 
führt das in der Frage einer eventuellen Verbindung nach Sibirien nicht weiter, denn 
die alte „Rentierfolge-Theorie“, nach der mit dem Ende des Eiszeitalters ein Strom von 
Magdal£nien-Jägern nach Sibirien gelangt wäre, läßt sich kaum aufrechterhalten 1%, Ge- 
wisse Verbindungen raögen zwar über die Mittlere Steinzeit des Nordens in das „zirkum- 
polare Steinalter“ hineingekommen sein ?%”, doch sind sie wahrscheinlich nicht so wesent- 
lich, daß sie eine tragfähige Brücke abgeben würden. Besser ist es mit der Möglichkeit 
einer Verbindung des westeuropäischen Gravettiens, das ja im übrigen eine der Wurzeln 
des Magdaleniens bildet, mit Sibirien bestellt, und auch die rezenten Jägerkulturen 
Sibiriens und Nordamerikas dürfen wohl mit einer wesentlichen Komponente auf das 
mit dem Gravettien zu verbindende sibirische Jungpaläolithikum zurückgeführt wer- 
den 1°, Allerdings ist zu berücksichtigen, daß auch die Verknüpfung des europäischen 
Gravettiens mit den entsprechenden sibirischen Kulturkomplexen nicht durch unmittel- 
bare Kontinuität belegt ist; doch sind die Übereinstimmungen so weitgehend, daß an 
einer grundsätzlichen Verbindung kaum zu zweifeln ist. Freilich ist alles das, was sich 
bislang darüber aussagen läßt, nicht mit einem soliden Brückenschlag zu vergleichen; es 
bieten sich aber in Gestalt des europäischen Gravettiens und der sibirischen Gruppe um 
Malta und Buret (bei Irkutsk) immerhin einige Brückenpfeiler an, von denen aus man 
weiterzukommen versuchen kann. 

Das Gravettien ist innerhalb Europas offensichtlich am reinsten und ältesten im Osten 
vertreten. Wann es dort erstmals auftrat, ist sowohl hinsichtlich der geologischen Chro- 
nologie wie auch in seinem relativen Verhältnis zu westeuropäischen Kulturgruppen 
noch schwer zu sagen, doch gelangte es offenbar weiter nach Westen (d.h. nach Mähren 
und Niederösterreich und mit Ausläufern anscheinend bis an den Rhein) erstmals zu 
Ende einer frühglazialen Periode etwa in den ersten Jahrtausenden nach 30 000 v.Chr.?%®. 
Es beeinflußte in Mitteleuropa das dort weiterlebende Aurignacien und kam von dort, 
wahrscheinlich auf mehreren Wegen, nach Westen. Das West-Gravettien hat aber einige 
erhebliche Veränderungen erfahren, die im wesentlichen auf das westliche Substrat zu- 
rückgehen, und wird zu einer Teilerscheinung eines südwesteuropäischen („franko-kanta- 
brischen“) Kulturareals t!%. Vor allen Dingen zeigt sich der Unterschied darin, daß das 
Ost-Gravettien in seiner Kunstübung vorwiegend das geometrische Ornament und da- 
neben die Kleinplastik kannte, die beide auch mit ihm zusammen nach Westeuropa ge- 
langten, daß es in Westeuropa aber zu einem der Träger einer mehr naturalistischen 
Mal- und Zeichenkunst wurde. 

Zu jenen Kulturelementen, die in Europa erstmals in einem vom Gravettien beein- 
flußten Aurignacien auftreten, in Osteuropa aber nur im Gravettien und in Sibirien 
anscheinend in vergleichbaren Funden vertreten sind, gehören die auch als Kommando- 
mancherlei irrationale Gründe haben, und Kühn scheint mit seiner Meinung bisher auch nicht 
viel Anklang gefunden zu haben. 

10 Vgl. Anm. 16. 

105 Solutreen. — Dessen systematische und genetische Stellung ist immer noch weitgehend 
ungeklärt (vgl. dazu K. J. Narr in: Ber. Röm.-German. Komm. 34 [1951—1953] S. 6 u. 20 f.). 

108 Vgl. H.-G. Bandi in: Jahrb. Schweiz. Ges. f. Urgesch. 40 (1949/50) S. 75 ft. 

107 Narr, op. cit. Anm. 52, S. 197 f. 

108 Bandi, op. cit. Anm. 106. — Freilich ist auch das nicht durch einen Kontinuitätsnachweis 
zu erhärten; vgl. auch unten Anm. 173. 

108 Narr, op. cit. Anm. 30. 

110 Narr, op. cit. Anm. 105, S. 10f. u. 32 f. 
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stäbe bezeichneten Geweihstangen mit durchlochtem Ende !!!, die aber in West- und 
Mitteleuropa kräftig weiterleben und schließlich im Magdal£nien ihre eigentliche Blüte 
erreichen. 

Für unser Thema könnten diese sogenannten „Kommandostäbe“ von Bedeutung wer- 
den, ließe sich nachweisen, daß sie irgendwie mit dem Schamanismus in engerer Verbin- 
dung stehen. In seiner weit ausgreifenden Untersuchung hat Kirchner versucht, diese 
sog. „Kommandostäbe“ als Trommelschlegel zu interpretieren !!?, was aber bei dem 
Variantenreichtum dieser Artefaktgruppe nur für einen Teil möglich sein dürfte *1%. Die 
Trommel und der Trommelschlegel spielen nun tatsächlich im Schamanismus Sibiriens 
eine wichtige und hervorragende Rolle t!*. Man kann noch hinzufügen, daß die sibirische 
Schamanentrommel anscheinend nicht aus dem Orient abgeleitet werden kann und der 
Umstand, daß sie mit einem Schlegel geschlagen wird, überhaupt etwas besonderes dar- 
stellt 113. Freilich sind die typologischen Vergleichspunkte zwischen den sibirischen Scha- 
manen-Trommelschlegeln und den europäischen „Kommandostäben“ nur sehr vage. Es 
mag aber sein, daß dies auf verschiedenartige Technik und Unterschiede im Material 
zurückgeführt werden kann, sind doch die Schlegel in Sibirien meistens aus Holz, selten 
aber aus Knochen oder Geweih, während aus Europa vornehmlich solche aus Geweih, 
aber keine aus Holz bekannt sind. So wird man also kleinere morphologische Unter- 
schiede nicht allzu schwer bewerten dürfen, um so mehr als auch für andere Gerät- 
schaften entsprechende Formveränderungen durch Verwendung anderen Materials wahr- 
scheinlich gemacht werden können 11%, Immerhin wäre es sehr erfreulich, wenn sich dieser 
Zusammenhang zwischen Gravettien und entsprechenden sibirischen Komplexen mit 
dem Schamanismus auch durch weitere Kulturelemente verstärken ließe. Hier war es 
wiederum Kirchner, der auf die Häufigkeit von Vogelfigürchen in der Fundstelle von 
Malta und ähnlich auch in Mezin (Ukraine) hingewiesen hat *!7. Diese Vogeldarstellun- 
gen sind vergesellschaftet mit jenen Frauenfigürchen, die man allgemein als „Venus- 
statuetten“ bezeichnet, und Menschen- und Vogelgestalt sind auch in einigen Darstellun- 


111 Narr, op. cit. Anm.52, S. 199. Hinzuzufügen sind inzwischen noch Kostienki I: 
P. P. Jefimenko, Kostienki I (Moskau u. Leningrad 1958) $S. 300, wodurch auch für den Osten 
ein recht hohes Alter belegt wird, das wohl etwa dem Einzugshorizont des Gravettiens (nach 
den Daten von Willendorf in Mitteleuropa etwa in den Jahrtausenden nach 30 000 v. Chr.: 
vgl. oben Anm. 30) entsprechen dürfte; erst in den jüngeren Gravettien-Horizont gehören Loch- 
stäbe von Sägvär (M. u. V. Gäbori in: Acta Archaeol. Acad. Sc. Hungar. 9 [1958] S. 31, 
Taf. III) sowie Pfedmost (B. Klima in: Pamätky archeol. 46 [1955] S. 19) und aus einem 
Grab von Pollau (Pavlov: B. Klima in: Archeol. rozhledy 11 [1959] S. 305 ff., mit Abb. 125), 
doch sind die beiden letzteren sehr kurz, eher hackenartig ausgebildet (so auch die Interpretation 
durch Klima), und es ist schwer, sich bei diesen Stücken eine Verwendung als Trommelschlegel 
vorzustellen. — Erst in dem jüngeren Horizont belegt, aber überhaupt nur in wenigen Stücken 
und daher nach räumlicher und zeitlicher Stellung noch kaum bekannt, jedoch vielleicht innerhalb 
einer Verteilungskonfiguration ähnlich derjenigen der Venusstatuetten (vgl. dazu unten) und der 
Lochstäbe einzubetten, sind möglicherweise die „Schädelbecher“ (vgl. dazu K. J. Narr in: La 
Nouy. Clio 4 [1952] S. 81), deren Interpretation im Grunde noch völlig offen ist: vielleicht darf 
man an Schädeltrommeln (ähnlich den tibetischen) denken (?). 

112 Kirchner, op. cit. Anm. 5, $. 279 ff. — Gegen die Interpretation als Pfeilstrecker Narr, 
op. cit. Anm. 52, S. 199, Anm. 45. 

113 Vgl. Anm. 111. 

414 Ein prähistorischer Beleg von der Barents-Sce wiedergegeben bei Findeisen, op. cit. 
Anm. 83, Abb. 14. 

115 Findeisen, op. cit. Anm. 83, S. 150. — Daß im Jungpaläolithikum die Trommel unbekannt 
gewesen sei (ebd. S. 157), ist ein unerlaubter Schluß e silentio. 

116 Zum Beispiel für Speerschleudern: Narr, op. cit. Anm. 59, $. 200. 

117 Kirchner, op. cit. Anm. 4, S. 277 f. 
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gen nicht klar zu trennen t1*, Menschenfigürchen wie Vogelbilder kommen auch am 
Schamanenkostüm vor, und es liegt nahe, zumindest die Vogelfigürchen von Malta, die 
am Schwanzende durchbohrt sind, mit solchen Anhängseln am Schamanenkostüm zu ver- 
gleichen. Das Auftreten dieser Figürchen wirkt um so eindrucksvoller, als die Darstellung 
von Vögeln in der westeuropäischen Altsteinzeitkunst ziemlich selten ist. 

Die Figürchen aus den sibirischen Fundstellen bilden zugleich eines der wichtigsten 
Bindeglieder zum europäischen Gravettien. Die Bezeichnung der Frauenplastiken als 
„Venusstatuetten“ wurde zunächst auf die fettleibig-naturnahen Stücke West- und Mittel- 
europas, später dann auch auf die allmählich bekannt werdenden östlicheren Funde an- 
gewendet. Neben diesen stehen aber auch stark schematisierte Exemplare, und es mag 
sein, daß solche Art der Darstellung mehr dem östlichen Bereich entstammt und das ur- 
sprünglichere war !1°, Freilich läßt sich diese Hypothese noch nicht chronologisch aus- 
reichend unterbauen. Immerhin sind aber die sibirischen Figürchen zum größten Teil 
sehr stark schematisiert. Klar als männlich zu erkennende Stücke sind selten. Eines der 
wenigen stammt aus einem Grab in Brünn 1°, Bei einer Anzahl manchmal als männlich 
bezeichneter Figürchen kann man aber im Grunde nur sagen, daß keine weiblichen se- 
kundären Geschlechtsmerkmale zu erkennen sind. 

Die Zeitstellung und die Verbreitung der Venusstatuetten entsprechen im großen und 
ganzen derjenigen der „Kommandostäbe“ t?1, mit dem Unterschied freilich, daß Venus- 
statuetten zu Beginn des Magdaleniens fast völlig aufhören und nur wenige Exemplare 
aus dem frühen Magdal£enien vorhanden sind. Es fragt sich nun, ob auch zwischen diesen 
Venusstatuetten und dem Schamanismus irgendein Zusammenhang bestehen kann. (Daß 
auf einigen solcher Venusstatuetten Fell und Schürzchen als Bekleidung zu erkennen sind, 
genügt wohl ebensowenig, darin schon ein Schamanenkostüm zu erblicken !??, wie die 
Mammutschwänze von Gagarino am Don, kann aber immerhin einen Hinweis bieten.) 
Die Bedeutung der Frau im Schamanismus ist jedenfalls nicht zu unterschätzen und wird 
von vielen Forschern besonders betont. Es kann hier nur skizzenhaft auf die Rolle von 
Tiermüttern bei den Schamanen und auf weibliche Schutzgeister hingewiesen werden, 
die beide oft vogelgestaltig sind, aber auch andere Tiergestalten haben können !?. Es 
sprechen verschiedene Indizien dafür, daß vogelgestaltige Tiermütter (ebenso wie das 
vogelartige Schamanenkostüm) älter sind als die anderen tierischen Erscheinungsformen !?*, 
Entsprechendes fügt sich gut in die Geisteswelt heutiger sibirischer Jäger ein, deren kleine 
Tierfigürchen („Lekane“) oft auch ähnliche „Ongone“ sind, d.h. Geisterbehausungen 1°, 
und auch das Schamanenkostüm kann bis zu einem gewissen Grad als etwas Derartiges 
betrachtet werden, nämlich als ein mit geistigen Kräften und mit Geistern getränkter 


118 Deshalb die Vogelfigürchen schlechthin als äußerst schematisierte Frauenfigürchen abzutun 
(H. Breuil in: Anthropologie 43 [1933] S. 344, Anm. 1), geht wohl nicht an. 

119 Narr, op. cit. Anm.105, S. 18f., u. in: La Nouv. Clio 4 (1953) S. 79 f. — Das Stück 
von Lubnä scheint freilich nach neueren Untersuchungen jünger zu sein, doch tritt als (allerdings 
männliche) Figur dafür jetzt Brünn ein (vgl. Anm. 120). 

120 Es ist wohl in den Einzugshorizont des Gravettiens in Mitteleuropa einzuordnen, denn 
es gehört na&ı neueren ‚Untersuchungen wahrscheinlich noch kurz vor das kaltaride Stadium der 
weithin als „Würm II* bezeichneten Kaltzeit (J. Jelinek in: Anthropologie 61 [1957] S. 513 ff.), 
dessen Beginn in Willendorf II zwischen den Schichten 5 und 6 liegt und in die ersten Jahr- 
tausende nach 30000 v.Chr. datiert werden darf: dazu Narr, op. cit. Anm.30; zum Grab- 
inventar vgl. unten Anm. 153. — Ähnlichen Inhalts ist das Grab von Pollau (mit Lochstab): 
vgl. oben Anm. 111. 

121 Vgl. Anm. 119. 

122 F, Hanlar in: Prähist. Zeitschr. 30/31 (1939/40) S. 150. 

123 So vor allem A. Ohlmarks, Studien zum Problem des Schamanismus (1939) S. 256 ff. 

124 Findeisen, op. cit. Anm. 83, S. 32. 

125 Vgl. A. Friedrich in: Paideuma 2 (1941) S. 29. 
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Mikrokosmos 12°, als Symbol der Schutz- und Hilfsgeister, die zugleich Menschen- und 
Vogelgestalt haben können — gerade das letztere etwas, das auf das Verfließen von 
Menschen- und Vogelgestalt in den erwähnten paläolithischen Funden hindeutet (wie 
auch aus jüngeren Zeiten in wahrscheinlihem Zusammenhang mit einer ähnlichen, wo 
nicht gar überhaupt schamanistischen Vorstellungswelt anthropomorphe und vogelartige 
Gestalt gelegentlich in Darstellungen ineinander übergehen ??”). 

Anthropomorphe Idole, zum größten Teil aus Holz geschnitzt, sind in Sibirien heute 
noch häufig anzutreffen ??®, Fast ausnahmslos gelten sie als Repräsentationen oder Aufent- 
haltsorte von Geistern mit verschiedensten Schutz- und Hilfsfunktionen, die z. T. Hypo- 
stasen (mit Teilfunktion) eines Höchsten Wesens sind. Dabei sind auch weibliche nicht 
selten und gelten u. a. als Helferinnen bei der Jagd oder (und) als Schutzgeister der Be- 
hausungen. Da aus den Fundumständen einiger osteuropäischer Gravettien-Stationen 
mit Venusstatuetten ebenfalls eine Beziehung zur Wohnung wahrscheinlich gemacht wer- 
den kann, wurde diese Funktion wohl mit Recht zur Interpretation herangezogen 12°, 
kann aber nicht ohne weiteres verallgemeinert werden. Scheinbar in eine ganz andere 
Richtung weist die gängige Deutung im Sinne einer „Magna mater“, die sich aber im 
wesentlichen zunächst auf die naturhaft-fettleibigen Statuetten mit Betonung sekundärer 
weiblicher Geschlechtsmerkmale bezog und sich auf Analogien aus dem Erd- und Frucht- 
barkeitskult orientalisch-mediterraner, wirtschaftlich auf den Pflanzenanbau beruhender 
Hochkulturen berief, also einem ganz anderen Kulturmilieu entnommen ist, als wir es 
im Jungpaläolithikum Europas und Sibiriens vor uns haben. Zwar besteht die Möglich- 
keit, daß die naturalistischen Darstellungen mit Betonung der sekundären Geschlechts- 
merkmale nicht die primäre Art der Darstellung sind, doch liegt es trotzdem nahe, 
hieraus Züge einer „Muttergottheit“, „Stammutter“ oder „Fruchtbarkeitsgottheit“ ab- 
lesen zu wollen 13°, Der Gedanke wird verstärkt dadurch, daß zumal in Nordostasien 
und Nordamerika die Vorstellung weiblicher höherer Wesen verbreitet ist (z.B. bei den 
Tschuktschen und Eskimos), wo eine solche Gestalt Namen trägt wie „Große Frau“, 
„Altes Weib“ und auch als Herrin oder Mutter der Tiere gilt, außerdem z. T. als „Große 
Zauberin“, die dem Jäger das Wild und („magische“) Jagdmittel und Hilfen gibt. 
Daneben ste’»2n teilweise auch noch andere weibliche höhere Wesen, z.B. neben der 
Sedna, der Herrin der Seetiere, bei den Eskimos verschiedene Beherrscherinnen des trok- 
kenen Landes, der Luft und der Winde und des Blitzes. So mögen sich auch in den pa- 
läolithischen Venusstatuetten Aspekte von Schutz- und Hilfsgeistern bei der Jagd oder 
einer Herrin der Tiere und des Jagdgebietes sowie Beutespenderin und Jagdhelferin, 
Schützerin der Wohnung und Ur- oder Stammutter miteinander und mit Fruchtbarkeits- 
vorstellungen verbinden ?#, 


126 Fliade, op. cit. Anm. 4, S. 149. 

127 Zum Beispiel Bilder auf dem Kivik-Grab (dazu Kirchner, op. cit. Anm. 4, S. 248, 
Anm. 25) oder Vogelwagen von Dupljaja (vgl. E. Sprockhoff in: Jahrb. Röm.-German. Zentral- 
mus. Mainz 1 [1953] Taf. 7—8). — Wenn Sprockhoff dies mit Apollo in Verbindung bringen 
möchte, so ist das kein Widerspruch, stehen doch einige — wie auf dieser Stufe nicht anders zu 
erwarten — schwache schamanistische Züge der griechischen Mythologie gerade in Beziehung zu 
Apollo (vgl. Eliade, op. cit. Anm. 4, S. 370 f.). 

128 Schöne Abb. bei Lissner, op. cit. Anm. 1. 129 Handar, op. cit. Anm. 122, S. 148 ff. 

150 F. Eppel in: La Nouv. Clio 3 (1951) S. 149 ff, u. in: Archaeol. Austriaca 5 (1950) 
S. 132 ff. — Die dhronologisch-chorologischen Aufstellungen Eppels sind freilich abzulehnen: 
vgl. dazu oben Anm. 119. 

151 Dazu auch Narr, op. cit. Anm. 119, S. 77 ff., sowie op. cit. Anm. 52, S. 198 f., u. op. cit. 
Anm. 2, S. 542f. — F. Kern äußerte einmal zum Verfasser, wenn man überhaupt termino- 
logische Anleihen bei der griechisch-römischen Mythologie machen wolle, dann sei der Name 
„Artemis“ passender als „Venus“. — Eine Darstellung des Problems der „Venusstatuetten“ 
in Vorbereitung für „Antaios“. 


258 


Bärenzeremoniell und Schamanismus in der Älteren Steinzeit Europas 


Damit wird aber bis zu einem gewissen Grad schon die Beantwortung der Frage vor- 
weggenommen, ob wir es mit alten Kulturelementen zu tun haben oder ob junge Ein- 
flüsse aus dem Bereich der südlicheren Hochkulturen vorliegen, die u.a. die Vorstellung 
der „Magna mater“ und auch mit der Jagd in Beziehung stehender weiblicher Gott- 
heiten des Vorderen Orients nach Nordasien und Nordamerika gebracht haben. Daß 
solche hochkulturellen Einflüsse eine große Rolle gespielt und unter anderem wesentlich 
zur Formung des heutigen Erscheinungsbildes des sibirischen Schamanentums beigetragen 
haben, ist nicht zu bezweifeln und wird gerade neuerdings wieder stark betont — so 
stark, daß man daran zweifelt, ob überhaupt noch etwas von der alten Geisteswelt vieh- 
züchterischer und jägerischer Kultur zu erfassen ist '??. Dabei ist allerdings die Ausgangs- 
lage für diese beiden Kulturtypen verschieden: während man (zumindest theoretisch) 
anzweifeln kann, ob es jemals ein altes und selbständiges, d. h. nicht sekundär von Bauern 
und Hochkulturen ausgegangenes Viehzüchtertum und damit zugleich auch ein besonderes 
alt-viehzüchterisches religiöses Weltbild gegeben hat — eine Frage, die hier nicht disku- 
tiert werden kann und soll 1°? —, ist doch die Existenz alter jägerischer Kultur in Sibirien 
füglich nicht zu bezweifeln. Daß es besondere jägerische Religionsformen in diesem 
Raum gegeben hat, darf man also wohl annehmen; doch fragt sich eben, inwieweit sie 
sich ethnologisch noch herausarbeiten, d.h. unter den später hinzugekommenen jüngeren 
Elementen erkennen und von ihnen abheben lassen. Die ganze Frage bedarf zweifellos 
noch eingehender Untersuchungen, bei denen man vielleicht vor allem die Möglichkeit 
prüfen sollte, daß bestimmte Religions-, Vorstellungs- und Kultkomplexe aus dem süd- 
licheren hochkulturellen Bereich nur deshalb stärkere Verbreitung nach Norden fanden, 
weil auch in der alten jägerischen Geisteswelt Tendenzen vorhanden waren, die dem 
sehr entgegenkamen. Die archäologischen Zeugnisse mögen dabei immerhin schon einige 
vorläufige Hinweise geben. Die Venusstatuetten scheinen doch anzudeuten, daß auch in 
einer jägerischen Kulturphase schon der Gedanke an Fruchtbarkeit und dergleichen sich 
mit weiblicher Idolplastik verband, und es mag dies ein lebhaftes Aufgreifen von Ele- 
menten südlicherer, hochkultureller „Mutterkulte“ begünstigt und gefördert haben. Ahn- 
lich wäre es auch denkbar, daß Schamanenekstase in Verbindung mit einer Schutz- und 
Hilfsgeistkonzeption die Aufnahme „animistischen“ Geisterglaubens gefördert hat. Wird 
man also nicht schlechthin einfach alles das, was heute in diesem Raume vertreten ist, 
aus heimischen altsteinzeitlich-jägerischen Wurzeln ableiten dürfen, so bleibt eben doch 
die Möglichkeit zu beachten, daß einer Übernahme hochkultureller Züge durch bestimmte 
Tendenzen des alten Jägertums schon der Boden bereitet gewesen sein mag und diese 
alte Vorstellungswelt auch eine elektive Wirkung ausübte. 

Für Sibirien ist noch zu erwägen, ob nicht eine weitere Komponente im Schamanentum 
in eine jungpaläolithische Jägerkultur zurückreicht, nämlich jene Vorstellung, die um 
Knochen und Skelett kreist '%* und unter anderem stark an den Skelett-Typus der Scha- 
manenkleidung und an die Schamanenzerstückelung *° erinnert. Gerade das letztere 
wird wohl in engem Zusammenhang mit dem Komplex einer Wiederbelebung der Jagd- 
tiere zu sehen sein, der — wie weiter oben schon erwähnt — auch in der jungpaläolithi- 
schen Fundstelle von Malta bei Irkutsk einen archäologischen Niederschlag gefunden zu 
haben scheint. 

Sicherlich hat auch das Bärenzeremoniell eine starke Wurzel in dieser Vorstellungs- 
welt, doch sind bestimmte Erscheinungsformen des Schamanismus ebenfalls mit ihr ver- 
bunden. Zusammenhänge zwischen Schamanismus und Bärenkult sind zwar gelegentlich 


192 Vgl. z.B. H. Baumann in: Anthropos 53 (1958) S. 1050. 

133 Zu einigen Aspekten vgl. X. J. Narr in: Anthropos 53 (1958) S. 403 ff. 

154 A. Friedrich in: Wiener Beiträge z. Kulturgesch. u. Linguistik 5 (1943) S. 189 ff. 
135 H, Nachtigall in: Zeitschr. f. Ethnol. 77 (1952) S. 188 ff. 
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angedeutet 23°; im großen und ganzen bleiben die beiden Komplexe aber auch dort, wo 
sie beim gleichen Volk geübt werden, rituell und institutionell weitgehend voneinander 
getrennt. Damit ergibt sich die Frage, ob es sich bei Bärenzeremoniell und Schamanismus 
um ubiquitäre Grundformen handelt, die aus ein und derselben Kulturform (in diesem 
Falle also aus einem Komplex, der unter anderem durch das Gravettien und östliche 
sibirische Entsprechungen repräsentiert wird) hervorgegangen sind und erst später eine 
Sonderung erfuhren, oder ob ursprünglich getrennte Komplexe im Lauf der Zeit mit- 
einander in Berührung traten. 

Wollen wir die letztere Möglichkeit in Betracht ziehen, ist weiter zu fragen, ob das 
Bärenzeremoniell auch archäologisch mit einem anderen Komplex als dem Gravettien 
zu verbinden ist. Das Magdalenien, aus dem der größte und zugleich entscheidende Teil 
der entsprechenden bildlichen Darstellungen bekannt ist, kommt für deren Verknüpfung 
mit dem heutigen Bärenzeremoniell aus den oben schon genannten Gründen kaum in 
Frage. Man muß sich deshalb eher einer älteren Periode zuwenden, und da bietet sich 
im europäischen Paläolithikum zunächst das Aurignacien (einschließlich der Olschewa- 
Fazies) an. Leider lassen sich noch keine konkreten Beziehungen nach Sibirien herstellen, 
doch wäre immerhin eine gemeinsame Herkunft der verschiedenen europäischen und 
außereuropäischen Vorkommen des Aurignaciens 1?” aus einem an den querasiatischen 
Gebirgsriegel nördlich angelehnten Raum in der Lage, einige Fragen widerspruchsfrei zu 
lösen 1°, Es kommt hinzu, daß das Aurignacien sich auch anthropologisch wahrscheinlich 
vom Gravettien abheben läßt. Die Typologie der Körperbauformen jungpaläolithischer 
Neanthropinen („Homo sapiens diluvialis“) ist allerdings noch umstritten. Während die 
einen eine weitgehende Aufgliederung vornehmen ??®, werden von anderen die ent- 
sprechenden „Typen“ nur als Extreme innerhalb der Variationsbreite einer grundsätzlich 
einheitlichen Form gewertet 1%. Immerhin wird aber wohl von niemandem geleugnet, 
daß die im Zusammenhang mit dem Aurignacien gefundenen Skelettreste (vornehmlich 
die aus der Fürst-Johanns-Höhle bei Lautsch in Mähren und von Cromagnon) von an- 
derer Art sind als die aus dem östlichen Gravettien (zumal etwa solche aus Mähren, 
wie die relativ späten Funde von Unterwisternitz und der nach den neueren Datierun- 
gen **: erheblich ältere von Brünn II). Gerade die in Richtung auf den eigentlichen 
Cromagnon-Typus hin geprägten Formen sind es aber, die man immer wieder mit pa- 
läosibirischen Typen, speziell auch mit den Ainu, in Verbindung gebracht hat. 

Hier sind vielleicht einige Worte zu der Wertung des Zusammenhangs von Körper- 
bauformen und Kulturkomplexen, grob gesagt, zu der Frage von „Rasse und Kultur“, 
angebracht. Es geht dabei zunächst um die objektive Feststellung, inwieweit Kultur- 
komplexe mit bestimmten Körperbautypen in den Funden verknüpft sind und sich in 
der räumlichen und zeitlichen Verbreitung decken. (Daß die oben gegebenen Beispiele in 


186 Engere Zusammenhänge nimmt aber Findeisen (op. cit. Anm. 83) an, was wohl darauf 
zurückzuführen sein dürfte, daß er überhaupt dazu neigt, „Zauber“ und Maskenwesen weit- 
gehend schamanistisch zu interpretieren. Eine unbesehene Verquickung ist leider auch bei einer 
Anzahl von Prähistorikern üblich; doch kann es nur Verwirrung stiften, jeden „Zauberer“ und 
jeden beim Bärenfest auftretenden Maskentänzer als Schamanen zu bezeichnen, und auch für 
einen Mann im Bärenfell ist das keineswegs „unbedingt gerechtfertigt“ (so in: Forsch. u. Fortschr. 
32. [1958] S. 344). 

187 Besondere Bedeutung mag vielleicht den Funden von Kielkratzern aus einer Höhle in 
Afghanistan zukommen, die nach Radiokarbonbestimmungen mehr als 34 000 Jahre alt sein 
sollen und nach dem Sedimentcharakter ihrer Fundschicht einer relativ ariden Zeit angehören 
dürften: C. S. Coon, Seven Caves (London 1957). , 

188 Vgl. die entsprechende Hypothese von Narr, op. cit. Anm. 52, S. 193 f. 

e nn N O. Schlaginhaufen in: Experientia 2 (1946) S. 303 ff. 

o H.V. Vallois in: Historia mundi I, hrsg. von F. j d'’Mü 
NE ee g Valjavec (Bern und’München 1952) 
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dieser Hinsicht nur vage und vereinzelte Anhaltspunkte bieten, die über eine hypothe- 
tische Verbindung nicht hinausgelangen lassen, steht auf einem anderen Blatt.) Die Aus- 
wertung einer solchen nüchternen Feststellung hat nichts damit zu tun, daß man etwa 
einer bestimmten Rasse die Fähigkeit zur Hervorbringung einer bestimmten Kulturform 
oder die Unfähigkeit zur Hervorbringung einer anderen zuschreibt, d. h., daß man min- 
destens die wesentliche Ausformung einer Kultur in der Rasse ihrer Träger begründet 
sieht 1*?, Entgegen einem solchen rasse-ideologischen Apriorismus bleibt aber daran fest- 
zuhalten, daß die Faktoren „Isolation“ und „Kontakt“, seien diese nun natürlicher oder 
anthropogener Art, sowohl auf Kultur und Geschichte wie auch auf die Leiblichkeit 
ihrer Träger einwirken. So kann es dazu kommen, daß ein Kulturkomplex in Ver- 
bindung mit einem Körperbautypus auftritt, ohne daß dies auf einen notwendigen 
inneren Zusammenhang zurückgeführt werden müßte, und dies kann uns doch immerhin 
Fingerzeige auch für Herkunftsrichtungen und dergleichen geben. 

Für eine hypothetische Verbindung des Aurignaciens mit dem Bärenzeremoniell er- 
hebt sich auch wieder die Frage, ob dafür zusätzlich archäologisch erhaltene Kultur- 
elemente herangezogen werden können, die möglicherweise unmittelbar mit dem Bären- 
zeremoniell zusammenhängen. Es ist verschiedentlich auf die Ähnlichkeit schön verzier- 
ter Knochenstäbchen aus dem westlichen Magdalenien mit den Trankopferstäbchen 
(„Inao“: „Baguettes de Libation“) der Ainu hingewiesen worden 1%, (Die „Baguettes“ 
aus dem Magdalenien gehen vielleicht zurück auf unverzierte Elfenbein- und Knochen- 
stäbchen ***, die bereits im Aurignacien vom Karpatenbecken bis Südwestfrankreich ver- 
breitet sind #5. Leider sind das aber Dinge so einfacher Art, daß ihre Form auch aus 
Material und Verwendungszweck hinreichend erklärt werden könnte, d.h., daß sie nicht 
den Ansprüchen des Formkriteriums genügen und daher allenfalls bei einer entsprechend 
dichten Kontinuität verwertet werden dürften, die aber eben nicht herzustellen ist.) Die 
formalen Parallelen zwischen den Opferstäbchen der Ainu und den Stäbchen aus dem 
Magdalenien sind verblüffend, doch müßte die große Lücke durch eine — freilich mög- 
liche — Hilfshypothese, am ehesten ursprüngliche Verwendung von (nicht erhaltenen) 
Holzstäbchen, überbrückt werden **%, Darüber hinaus ist aber nicht zu sichern, daß die 
Opferstäbchen der Ainu wirklich ursprünglich mit dem Bärenzeremoniell in Verbindung 
standen und nicht eines der Elemente fremder Herkunft darstellen, die sekundär in diese 
besondere Ausformung (aber dennoch immerhin „in Verbindung mit dem Ritual des 
Zurücksendens der Seelen erlegter Tiere“ **") eingebaut sind *#, 

Noc kühner freilich ist eine Vermutung, die man daraus herleiten könnte, daß uns 


142 Nur ein besonders krasser Fall solcher Art war in der ablehnenden Bemerkung gemeint, 
die neuerlich auch von F. Felgenhauer in: Beiträge Österreichs... (vgl. Anm. 11) S.18, zitiert wird, 
und nicht etwa die Erforschung und Wertung der objektiven Zusammenhänge und Übereinstim- 
mungen allgemein, was sich auch aus anderen Ausführungen des Verf. ergibt: etwa Narr, op. 
cit. Anm. 105, S. 23 ff., u. op. cit. Anm. 52, $. 193 f., oder „Oldenbourgs Abriß der Vor- 
geschichte“ (München 1957) S. 15 fl. 

143 G, Montandon in: Melanges H. Begouen (Toulouse 1939) S. 337 ff. 

144 Allerdings sind diese von rundem Querschnitt im Gegensatz zu dem halbrunden der 
meisten „Baguettes“ aus dem Magdalenien und solcher der Ainu. 

145 Vgl. K. J. Narr, Das rheinische Jungpaläolithikum (Bonn 1955) S. 120, 123, 128, 155 
(unter der Bezeichnung „Walzstäbe“); dazu jetzt noch L. Vertes in: Acta Archaeol. Acad. Sc. 
Hungar. 5 (1955) S.119 und Taf. 28. 

148 Derartiges muß ja auch für einige andere Artefaktformen angenommen werden, z.B. für 
die Speerschleudern: dazu Narr, op. cit. Anm. 52, S. 200. 

147 So die Formulierung von J. Haekel in: Religionswissenschaftliches Wörterbuch, hrsg. von 
F. König (Freiburg i. Br. 1955) Sp. 71. ud 

148 Der Verdacht liegt nahe, da mit diesen Stäbchen durch Eintauchen und Verstreuen einiger 
Tropfen ein Trankopfer von Sake (mit Bärengehirn darin) dargebracht wird. 
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aus dem Aurignacien anders als aus den übrigen jungpaläolithischen Kulturkomplexen und 
dem Mousterien bisher keine Bestattungen belegt sind. Man könnte daran denken, daß es 
sich hierbei nicht um Fundzufälligkeiten handelt, sondern daß Aussetzung der Leichen 
oder Zurücklassen am Lagerplatz geübt wurde, vielleicht sogar etwas ähnliches wie die 
gelegentlich mit sekundärer Beisetzung von Schädel und Knochen verbundene und über- 
haupt in engem formalem und inhaltlichem Zusammenhang mit der Beisetzung von Tier- 
knochen stehende Hochbestattung bei sibirischen Völkern **. Dabei muß freilich völlig 
aus dem Negativen argumentiert werden. 

Weiter bleibt zu prüfen, ob die Depots von Bärenschädeln und Langknochen heran- 
gezogen werden können. (Den oft als unmittelbares Zeugnis für das Bärenzeremoniell 
gewerteten Braunbärenschädel vom Kitzelberg lassen wir dabei vorsichtshalber außer 
Betracht und beschränken uns auf jene Funde, die man eher in Verbindung mit einer 
Beisetzung zum Zweck mystischer Zurücksendung und Wiederbelebung des Tieres sehen 
oder als schlichte Opferung auffassen kann.) Dabei bleibt aber zunächst noch die kul- 
turelle Schichtung innerhalb dieser Fundkomplexe zu klären — die im übrigen zugleich 
ein Beispiel dafür bietet, daß auch für weitergespannte Erörterungen allgemeiner, d.h. 
über die typologisch-antiquarische Registrierung und Ordnung hinausgehende Erörterun- 
gen, eine möglichst genaue Chronologie nicht zu entbehren ist, die ihrerseits der oft ge- 
schmähten typologischen Kleinarbeit nicht entraten kann: hier liegt freilich noch manches 
im argen. 

Für die Einordnung der Schädel- und Langknochendepots in eine geologisch-klima- 
tische Folge des Jungpleistozäns kommen vor allem zwei Zeitstufen in Frage, nämlich 
einmal eine Zeit nicht vollglazialer, in ihrem Charakter als Wärmezeit aber noch um- 
strittenen Charakters, in die unter anderem die Bodenbildung von Göttweig-Fellabrunn- 
Stillfried A fällt und die höchstwahrscheinlich vor 50.000 v. Chr. angesetzt werden darf, 
zum anderen ein darauf folgendes Frühglazial einer neuen Kältezeit, in das anscheinend 
nach einer ersten Kältespitze noch einmal eine kleinere Schwankung vor dem eigent- 
lichen Einbruch des Voll-Glazials eingeschaltet ist und dessen Ende in den ersten Jahr- 
tausenden nach 30 000 v. Chr. gesucht werden darf 15°. In die ältere der beiden genann- 
ten Stufen gehört ein großer Teil des europäischen Mousteriens, doch treten offenbar in 
dieser Zeit im Karpatenbecken schon erste Aurignacienelemente auf 51, und auch die 
Olschewa-Fazies scheint hier bereits vertreten zu sein 1%?, Selbst in die jüngere der bei- 
den Stufen reicht das Mousterien noch hinein, doch erfahren mindestens in ihrem späteren 
Teil Aurignacien und Olschewa-Fazies ihre Hauptentfaltung, und ganz an ihrem Ende 
dürfte der Einzugshorizont des (zunächst typologisch noch nicht voll entfalteten) Gra- 
vettiens liegen (mit Willendorf II/5 und dem Grab von Brünn '% als einigen der 
ältesten Zeugnisse). 


140 Nachtigall, op. cit. Anm. 58, 

150 Vgl. dazu vorerst Narr, op. cit. Anm. 30. — Der älteren, vor 50000 v. Chr. liegenden 
Stufe entspricht wohl im großen und ganzen das „Riß-Würm“ in der für unsere Frage wich- 
tigen und im folgenden verwerteten neuen Arbeit von E. Schmid, Höhlenforschung und Sediment- 
analyse (Basel 1958). 

151 „Aurignacien I“ der Iställöskö-Höhle, das von dem „Aurignacien II“ dieser Fundstelle 
durch eine in den Anfang der frühglazialen Stufe gehörende Ausräumungsperiode getrennt zu 
sein scheint (vgl. dazu Anm. 30). 

15? Die generelle jüngere Ansetzung gegenüber dem Aurignacien durch L. Vertes, op. cit. 
Anm. 145, verallgemeinert wohl zu sehr: in der namengebenden Fundstelle, der Potocka-Höhle 
am Olschewa-Rücken (vgl. S. Brodar in: Quartär 1 [1938] S. 149 ff.), dürften zum wenigsten 
die Fundschichten G—H des Profils 2 (mit guten und zahlreichen Knochenspitzen) in die ältere 
der beiden Stufen gehören, auch wenn E—C, die auf jeden Fall vor der Sedimentationslücke 
der voll-glazialen Zeit anzusetzen sind, in das Frühglazial fallen sollten. 

15% Nach Zeitstellung und geographischer Lage kommt eigentlich entsprechend unserem der- 
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Eine besondere Frage bildet das Verhältnis des eigentlichen Aurignaciens zur Olschewa- 
Fazies. Beide unterscheiden sich im wesentlichen dadurch, daß in der Olschewa-Fazies 
die Steinwerkzeuge sorglos und atypisch hergestellt sind und ihr auch die charakteristi- 
schen Aurignacspitzen (d.h. knöcherne Waffenspitzen mit gespaltener Basis) fehlen, 
während die im Aurignacien zunächst seltenen und erst später häufiger werdenden Laut- 
scher (—Mladecer) Spitzen (mit solider Basis) dort häufiger sind. Offensichtlich laufen 
beide zeitlich weitgehend parallel und stehen auch räumlich in engster Berührung, doch 
tritt die Olschewa-Fazies vornehmlich in den Bergregionen auf. Handelt es sich hier nun 
um verschiedene Kulturkomplexe, oder ist die Olschewa-Fazies, wie dieser hier bevor- 
zugte Name andeutet '%%, nur eine besondere Variante des Aurignaciens, die auf die 
stärkere Betonung bestimmter Tätigkeiten an den betreffenden Fundstellen zurück- 
zuführen ist? Für das letztere scheint zu sprechen, daß die obengenannten Unterschiede 
nicht immer und überall so klar gegeben sind, denn die bisher anscheinend ältesten 
Funde zahlreicher und gut ausgebildeter Aurignacspitzen lagen gerade in der Ist4llöskö- 
Höhle zusammen mit einer recht atypischen Steinindustrie, und eine nach ihrem Knochen- 
inventar zur Olschewa-Fazies zu rechnende Fundschicht zeigte an der gleichen Fund- 
stelle eine bessere, in Richtung auf das kennzeichnende Aurignacieninventar ausgeprägte 
Steinmanufaktur *5°. Es fragt sich, inwieweit die Besonderheiten der Olschewa-Fazies 
auf spezielle Bedingungen im Bergland zurückzuführen sind, die man vermutlich mit 
der Jagd auf den Höhlenbären verbinden kann. 

Durch eine besondere Vorliebe für den Höhlenbären ist aber auch eine andere Fund- 
gruppe charakterisiert, auf die weithin der Name „Alpines Paläolithikum“ eingeschränkt 
wird. Sie ist gekennzeichnet durch ein völliges Fehlen guter Steinwerkzeuge zugunsten 
einer atypisch und sorglos aus dem lokal vorhandenen und oft sehr ungeeigneten Material 
hergestellten Steinmanufaktur. Knochenwerkzeuge sind zum großen Teil hinsichtlich ihrer 
künstlichen Entstehung umstritten, zumindest aber völlig atypisch. Für einige Fund- 
stellen ergeben sich allerdings nähere Berührungen mit dem Moust£rien, und es erheben 
sich hier ähnliche Fragen wie für das Verhältnis von Aurignacien und Olschewa-Fazies. 
Wahrscheinlich darf man dieses sogenannte „Alpine Paläolithikum* aber zum größten 
Teil, d. h., wo eine zur Beurteilung ausreichende Fundmenge vorliegt, als die Hinter- 
lassenschaft von Streifen der Mousterienleute in das Gebirge (offensichtlich zum Zweck 
der Jagd auf den Höhlenbären oder der Aneignung seiner Kadaver) auffassen 15%, 
(Dieses wahrscheinlich an das Mousterien anzuschließende „Alpine Paläolithikum“* in 
einem engeren Sinne des Wortes deswegen aber mit anderen Komplexen, die ebenfalls 
eine gewisse Vorliebe für den Höhlenbären hegen, wie vor allem dem Aurignacien und 


zeitigen Wissen keine andere Einordnung in Frage, wenn auch keine Steinartefakte des Graver- 
tiens gefunden wurden, denn die sonstigen Fundstücke (menschliche Statuette, Steinringe und 
ornamentierte Scheibchen) widersprechen nicht einer Einordnung in das Gravettien, und die 
besondere Zusammensetzung des Inventars von größtenteils sicherlich nicht profaner Funktion 
kann durch Auswahl im Bestattungsritus (vielleicht noch in Zusammenhang mit einer besonderen 
sozialen Stellung des Toten, etwa — wie früher schon vermutet — eines „Zauberers“ oder 
gar wirklich eines „Schamanen“?) erklärt werden. — Vgl. neuerdings auch K. Valoch in: Studie 
z oboru anthrop., paleoetnol., paleont. a kwart. geol. („Anthropos“) 9 (NS 1) (1959) S. 23 ff. — 
Ähnlichen Inhalt das (allerdings erheblich später anzusetzende, aber auch ins östliche Gravettien 
gehörende) jüngst publizierte Grab von Pollau, das auch einen Lochstab enthält (vgl. Anm. 111). 

15 In älteren Arbeiten neigte der Verfasser einer stärkeren Selbständigkeit zu und sprach von 
„Olschewien“, doch kann diese Auffassung jetzt wohl aufgegeben werden, wie auch schon op. 
cit. Anm. 105, S. 3, und in „Oldenbourgs Abriß der Vorgeschichte* (München 1957) S. 16 an- 
gedeutet; vgl. auch H. Schwabedissen in: Germania 34 (1956) S. 24, Anm. 35. 

155 Vertes, op. cit. Anm. 145. 

156 Vgl. Narr, op. cit. Anm. 105, S. 36 f. 
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insbesondere der Olschewa-Fazies, kulturgenetisch und terminologisch zu verbinden 157, 
geht offenbar zu weit, handelt es sich doch hier nur um die jeweils gleich gerichtete 
Bevorzugung eines bestimmten Tieres.) Die Frage wird weiterhin noch dadurch erschwert, 
daß nicht selten auch Fundstellen der Olschewa-Fazies ein sorglos hergestelltes atypisches 
Steininventar und auch atypische Knochenstücke ganz von der Art des „Alpinen Pa- 
läolithikums“ aufweisen. Man könnte also auch daran denken, daß es sich bei den Fund- 
stellen dieses „Alpinen Paläolithikums“ lediglich um besonders atypische Ausprägungen 
der Olschewa-Fazies handelt. Das dürfte aber unwahrscheinlich sein bei Fundstellen wie 
denen aus der Westschweiz oder der Petershöhle von Velden, die wenigstens einige Arte- 
fakte aufweisen, die sich in Beziehung zum Mousterien bringen lassen, doch mag der- 
artiges immerhin für Fundstellen erwogen werden, bei denen überhaupt nur einige 
wenige atypische Steinartefakte lagen, wie z.B. in der Salzofenhöhle und der Höhle 
von Furtins. Die zeitliche Aufgliederung ist noch einigermaßen schwierig und kann in 
den Möglichkeiten gegenseitiger Kulturbeziehungen bislang nichts wirklich entscheiden. 
Immerhin sprechen jedoch die Radiokarbonbestimmungen wenigstens an einer Fundstelle 
des „Alpinen Paläolithikums“ der Westschweiz (Drachenloch) dafür, daß dies in die 
Zeit vor 50000 v.Chr. gehört, und auch die Petershöhle bei Velden dürfte am ehesten 
in diese Zeitstufe einzuordnen sein. In die spätere der beiden obengenannten Stufen 
“fällt nach Radiokarbonbestimmungen aber die Salzofenhöhle, und das sogenannte „Au- 
rignacien II“ der Iställöskö-Höhle darf wohl ebenfalls hierhergestellt werden, während 
für die Höhle von Furtins derartiges wenigstens zu erwägen ist °®, 

So könnte man auf den ersten Blick daran denken, eine ältere Phase zu unterscheiden 
mit schlichter Opferung von Bärenschädeln und Langknochen, bei der wenigstens Gehirn 
und Mark dem menschlichen Genuß entzogen 15° und einem höheren Wesen (oder dem 
Hochgott) dargebracht wurden, und eine jüngere Phase mit Riten zur Rücksendung und 
Wiederbelebung der Tiere aus den Knochen auch der verzehrten Körperteile (meist nach 
Genuß des Gehirns). Es bleibt aber zu bedenken, daß es nur sehr wenig Funde sind, die 
sich wirklich mit einiger Wahrscheinlichkeit entsprechend einordnen lassen, und so mag 
diese zeitlich-kulturelle Sonderung vielleicht vorgetäuscht sein, in Wirklichkeit aber von 
weniger gut datierbaren oder keiner bestimmten Gruppe zuzuweisenden Funden durch- 
kreuzt werden !°°, 

Zu berücksichtigen ist aber weiterhin, daß sowohl das Mousterien und das „Alpine 


157 „Wirtschaftskreis der Höhlenbärenjäger“, wobei nie definiert wurde, was ein „Wirtschafts- 
kreis“ ist, für den außerdem ein bestimmter Kult bezeichnend sein soll: Zotz, op. cit. Anm. 26. — 
Zudem ist es, um auch darauf einzugehen (vgl. eine die Sachlage wohl doch etwas zu einfach 
und schief darstellende polemische Äußerung von L. F. Zotz in: Sitzungsber. Physikal.-medizin. 
Sozietät zu Erlangen 78 [1955—1957] S. 94), etwas grundsätzlich anderes, ob man auf solche 
Art verschiedene Formengruppen durch einen einheitlichen Zug der Wirtschaftsweise vereinigt 
oder umgekehrt artefaktmorphologische- Verschiedenheiten aus unterschiedlichen ökonomischen 
und (oder) ökologischen Bedingungen zu verstehen sucht. 

158 Das dortige dürftige „Tayacien“ liegt in Sedimenten einer Kältezeit, in die vielleicht eine 
Schwankung eingeschaltet ist: vgl. Leroi-Gourhan, op. cit. Anm. 36, S. 73 ff. — Zu den übrigen 
Fundstellen vgl. jeweils oben. 

15° Hierfür ist es dann nicht erheblich, ob die Bären im Einzelfall auf der Jagd erlegt 
wurden oder ob man sich die Kadaver im Winterschlaf verendeter Tiere aneignete, bei denen der 
Zusammenhalt durch Muskeln und Bänder schon gelockert war, was ein Fehlen von Zerlegungs- 
spuren erklären könnte. In diesem Zusammenhang wäre noch die Frage zu untersuchen, ob nicht 
überhaupt die Jagd vielleicht hauptsächlich zu Ende des Winters beim ersten Zugänglichwerden 
der Höhenregionen durch Aufstöbern der Tiere im Winterlager erfolgte. 

160 Die Funde aus der Veternica-Höhle mit mousteroid-protolithischer Industrie und einem 
Knochenzustand, der eher auf Verzehren als auf Darbringung des Gehirns deutet, mögen viel- 
leicht eine solche Rolle spielen. 
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Paläolithikum“ wie auch das Aurignacien und vor allem die Olschewa-Fazies in dem 
hier behandelten Zeitraum weitgehend nebeneinander herlaufen, wenn auch mit einer 
gewissen Verschiebung des Schwerpunktes, derart daß in der älteren Zeitstufe das Mou- 
sterien zu überwiegen scheint, während es in der jüngeren Zeitstufe mehr und mehr 
zurücktrritt. Immerhin bleibt aber zu überlegen, ob nicht vielleicht überhaupt das Auf- 
treten von Bärenschädel- und Langknochendepots im Bereich des „Alpinen Paläolithi- 
kums“ oder sonstiger Lateral-Fazies des Mousteriens einer Einwirkung aus dem Bereich 
des Aurignaciens (einschließlich der Olschewa-Fazies) zu denken ist 1%, 

Eine solche Annahme zieht aber schwerwiegende Konsequenzen nach sich, denn hier 
würde es sich nicht schlechthin darum handeln, daß die Beeinflussung einer Kulturgruppe 
durch eine andere sich innerhalb desselben allgemeinen Kulturniveaus abspielt, sondern 
wir haben es mit Vertretern zweier grundlegend verschiedener Kulturphasen zu tun. 
Das Mousterien und seine Lateral-Fazies werden einer anderen, nach dem archäolo- 
gischen Bestand als „Protolithikum“ bezeichneten Kulturphase zugerechnet als das bereits 
„miolithische“ Aurignacien und die Olschewa-Fazies 1%. Dabei dürfte die erstere Kultur- 
phase im großen und ganzen einen wildbeuterischen Charakter gehabt haben, während 
wir die letztere einem höheren Jägertum mit weitgehender Spezialisierung und Differen- 
zierung zurechnen müssen 1%, wenn auch diese Kriterien der Abgrenzung für das Au- 
rignacien nur in relativ bescheidenem Maße zutreffen. Das genetische Verhältnis von 
Mousterien und Aurignacien, das in die allgemeine Frage der Ablösung protolithischer 
durch miolithische Kultur eingespannt ist, wird zwar noch diskutiert; doch ist es nach 
dem Gesamtcharakter der Funde außerordentlich unwahrscheinlich, daß das Aurignacien 
sich in Mittel- oder Westeuropa aus dem Mousterien entwickelt hätte. Anders scheint es 
jedoch für östlichere Gebiete zu stehen, wo relativ früh gewisse Erscheinungen auftreten 
sollen t#2, die eher miolithischen Charakter haben. Es wäre immerhin denkbar, daß das 
Mousterien letzten Endes verbunden ist mit einem Kulturbereich, innerhalb dessen sich 
die Entwicklung vom Protolithikum zum Miolithikum vollzog, da es zwar in seinen 
östlicheren Bezirken enger mit einem solchen Übergangskomplex verknüpft zu sein und 
einige von dessen Charakteristika zu zeigen scheint 1%, daß aber die Ablösung des Pro- 
tolithikums durch das Miolithikum in West- und Mitteleuropa als Überlagerung durch 
eine neue, aus diesem Zentrum nach Westen gelangte Kulturwelle zu erklären sein dürfte 
und nicht als Entwicklung in Mittel- und West- und wahrscheinlich auch Osteuropa und 
dem Balkan. (Die Aufnahme lokaler Substrate ist etwas anderes, kann aber leicht auto- 
chthone Entwicklung vortäuschen.) 

Ganz besonders fällt dabei aber ins Gewicht, daß das Mousterien und die miolithi- 
schen Kulturen Europas von grundlegend verschiedenen Menschenformen getragen sind. 
Für das Mousterien sind es Paläanthropinen, nämlich die Neandertaler, für das Mio- 


161 Diese Frage der Akkulturation stellt sich natürlich auch für andere, hier nicht zu be- 
handelnde Bereiche, sobald man sich mit dem Gedanken stärkeren Nebeneinanders vertraut 
gemacht hat. Sie könnte z.B. für die Bestattungen des Mousteriens oder doch einiger Bestattungs- 
formen aufgeworfen werden. 

1862 Über den hier bevorzugten Gebrauch und Inhalt der Begriffe „Protolithikum“ und „Mio- 
lithikum“ vgl. summarisch K. J. Narr in: „Oldenbourgs Abriß der Vorgeschichte“ (München 1957). 

163 „Wildbeuter“ und „Höhere Jäger“ im von Narr, op. cit. Anm. 2, S. 519, Anm. 30, an- 
gegebenen Sinn. Zur allgemeinen Charakterisierung summarisch auch Narr, op. cit. Anm. 162. 

162 Die chronologischen Korrelationen sind aber großenteils noch recht unsicher, und es sind 
dabei auch terminologische Differenzen hindernd beteiligt und die (teilweise aber wohl so zu 
erklärende) Neigung sowjetischer Forscher, ihre Funde recht früh anzusetzen. — Vgl. hierzu 
jetzt F. Hanlar in: Beiträge Österreichs ..., op. cit. vgl. Anm. 11, S.29 ff.; auch Narr, op. cit. 
Anm. 145, S. 122. 1 

165 F, Kern, Der Beginn der Weltgeschichte (Bern und München 1953), möchte aus ähnlichen 
Erwägungen überhaupt das Mousterien in das Miolithikum einbeziehen. 
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lithikum Neanıhropinen („Homo-sapiens-Typus“), näherhin für das Aurignacien am 
ehesten Vertreter des Cromagnon-Typus. Auch das Verhältnis dieser beiden Formen- 
kreise und ihre Ablösung während des späten Eiszeitalters in West- und Mitteleuropa 
ist umstritten. Im wesentlichen stehen sich hier zwei Meinungen entgegen, von denen 
die eine beide auf eine weit zurückliegende gemeinsame Wurzel zurückführen möchte 1°®, 
während die andere die Möglichkeit offenläßt, daß aus den weniger spezialisierten, frü- 
her auftretenden und vornehmlich in den östlicheren (und teilweise auch südlicheren) 
Bereichen vorkommenden Formen des Neandertalers sich Neanthropinenformen ent- 
wickelt haben könnten 1%”. Daß diese Evolution sich in Mittel- oder Westeuropa auf 
der Grundlage der dortigen extremen Neandertaler vollzogen habe, wird aber heute 
allgemein nicht mehr angenommen; vielmehr stimmen die Fachleute fast sämtlich darin 
überein, daß die Ablösung der Paläanthropinen durch Neanthropinen in diesem Raum 
als Folge einer Überlagerung anzusehen ist. Es ergibt sich damit ein sowohl für die 
Körperbauformen wie auch für die Kulturkomplexe weitgehend übereinstimmendes Bild 
und eine ganz ähnliche Problematik. 

Aus den Fundstellen des „Alpinen Paläolithikums“ kennen wir bisher noch keine 
Menschenfunde, was aus den besonderen Bedingungen, unter denen die Hinterlassenschaft 
an diesen Fundstellen zustande gekommen ist, zu verstehen sein mag !%®. Wenn es aber 
zutrifft, daß dieses „Alpine Paläolithikum“ eine Lateral-Fazies des Moust£riens darstellt, 
dann ist damit zu rechnen, daß die Träger dieses „Alpinen Paläolithikums“, also jene 
Menschen, die unter anderem die Hochstationen der Westschweiz aufsuchten, Neander- 
taler gewesen sind. Das würde weiterhin bedeuten, daß es Neandertaler waren, die Hirn 
und Mark dem menschlichen Genuß entzogen und Bärenschädel und Langknochen als 
Opfer niederlegten. (Dieses für „ganz und gar unwahrscheinlich“ zu halten !%, weil 
man etwa den Neandertalern derartiges noch nicht zutrauen könnte, wäre einer von 
jenen abzulehnenden Apriorismen, die unbesehen einer bestimmten Rasse gewisse kul- 
turelle Befähigungen zubilligen oder absprechen.) Wie sich eine solche Annahme in das 
Gesamtbild einfügen würde, ist eine andere Frage, in der man bislang nicht über Ver- 
mutungen hinausgelangen kann. Es wäre aber z.B. denkbar, daß in jenem hypothetischen 
(von Mitteleuropa gesehen: östlichen) Zentrum, in dem sich einmal die Neanthropinen 
aus einer noch generalisierten, d.h. nicht in Richtung auf die extremen Neandertaler 
spezialisierten Form oder aus einem „Prae-sapiens-Typus“ entwickelten und zum an- 
deren parallel damit die miolithischen Kulturen aus protolithischen Formen hervorgingen 
(die von etwas anderem Charakter als dem Mousterien, nichtsdestoweniger aber mit 
diesem verwandt waren), auch die Sitte der Opferung von Schädel und Langknochen 
üblich war und entsprechende Verbreitung nach Westen, Norden und Nordosten fand 
und sich in der wohi stärker animalistisch gefärbten Geisteswelt der miolithischen Phase 


166 Im deutschen Sprachraum darf als Hauptvertreter dieser Richtung G. Heberer gelten, 
zumal in: Festschr. f. H. Nachtshein (Berlin 1950) S. 157 £., u. in: Quartär 5 (1951) S. 73 ff. 

16° Um wieder im deutschen Sprachbereich zu bleiben, wäre zunächst darauf hinzuweisen, daß 
diese Ansicht früher (d.h. vor allem vor dem Bekanntwerden des Fundes von Fontschevade) 
auch von G. Heberer (in: Jenaische Zeitschr. f. Medizin u. Naturwiss. 77 [1944] S. 285 #.) für 
die wahrscheinlichere unter mehreren Möglichkeiten gehalten wurde. Heute wird sie vor allem 
von E.Breitinger vertreten, zumal in: Mitt. Anthrop. Ges. Wien 84/85 (1955) S. 1f., u. 
Anthrop. Anz. 21 (1957) S. 62 ff. — Graphische Darstellung auch in: Beiträge Österreichs ..., 
opacı#Anm1150 212 

18 Es handelt sich offensichtlich nur um kurzfristig aufgesuchte Plätze, so daß die Wahr- 
scheinlichkeit, daß Menschen dort starben, an sich geringer ist als an Dauerwohnplätzen; aber 
auch wenn man erhöhte Gefährdung durch die Bärenjagd einkalkuliert, ist natürlich nicht ge- 
2 daß etwa ein Verunglückter am Jagdplatz liegengelassen oder unmittelbar dort beigesetzt 
wurde. 

189 Zotz, op. cit. Anm. 18, S. 97. 
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schließlich in ein Wiederbelebungszeremoniell umwandelte und ähnlich ausbreitete. Es 
sei aber nochmals betont, daß dies derzeit nicht mehr sein kann als eine Hypothese, 
zumal doch auch ethnologisch das Opfer von Schädel und Langknochen mitsamt Hirn 
und Mark im Sinne „einer Art Primitialopfer“ ohne Verbindung mit Rücksendungs- 
und Wiederbelebungsvorstellungen als eine diesen gegenüber ältere Erscheinung relativ 
schwach bezeugt ist. 

Im großen und ganzen bleibt es jedoch bei der Erscheinung, die seinerzeit von A. Gahs? 
schon hervorgehoben wurde, daß in den älteren Funden uns Schädel und Langknochen- 
depots entgegentreten, erst in einer jüngeren Zeit dagegen bildliche Darstellungen, die 
auf ein Bärenzeremoniell hinweisen. Man wird dies aber nicht überbetonen dürfen, denn 
es handelt sich hier um zwei sehr verschiedene Quellengruppen, und es wurde schon 
öfters gesagt, daß manches erheblich älter sein kann, das uns erst in relativ jungen 
künstlerischen Zeugnissen entgegentritt. Eindeutige Hinweise auf das Bärenzeremoniell 
fehlen uns aber bisher unter den Schädel- und Knochenfunden aus dem Aurignacien und 
auch andern ebenso alten oder noch älteren Fundgruppen. Wir können hier nur mit 
einiger Wahrscheinlichkeit annehmen, daß die Bevorzugung des Bären innerhalb solcher 
miolithischer Erscheinungen vermutlich mit Wiederbelebungsvorstellungen verbunden 
war, die ja mit wesentlichen Elementen auch im eigentlichen Bärenzeremoniell enthalten 
sind. Daran schließt sich nun die Frage, ob die Zeugnisse für das Bärenzeremoniell aus 
dem altsteinzeitlichen Westeuropa näher mit jenen aus Sibirien und Nordamerika zu 
verbinden sind oder ob dieses Bärenzeremoniell in dem einen wie in dem anderen Raume 
als Parallelentwicklung aus der gleichen Grundlage einer Wiederbelebung des Tieres aus 
den Knochen zu verstehen ist. Die Ähnlichkeiten wollen für eine solche Deutung aber 
zu eng erscheinen, und man möchte eher einen näheren Zusammenhang annehmen, wobei 
dann wohl doch das Bärenzeremoniell schon mit jener Kulturwelle zu verbinden ist, die 
uns unter anderem in Form des Aurignaciens und der Olschewa-Fazies entgegentritt. 
Für wie eng oder für wie allgemein man solche Übereinstimmungen hält, ist jedoch 
zweifellos weitgehend subjektivem Ermessen anheimgestellt 11. 

Will man nicht die Bärenschädel- und Langknochendepots allgemein auf den Einfluß 
erster miolithischer Kulturwellen zurückführen, dann bleibt nur die Annahme, daß 
bereits im Umkreis (mindestens) eines späten Moust£riens, vornehmlich im sog. „Alpinen 
Paläolithikum“ und vergleichbaren Fundkomplexen, das Opfer von Schädeln und Lang- 
knochen 172, vielleicht aber auch schon damit verbunden eine Niederlegung von Schädeln 
und Knochen zur Zurücksendung und Wiederbelebung des Jagdtieres üblich war. Das 
letztere darf aber vornehmlich für miolithische Komplexe angenommen werden und 
scheint zumal mit dem Aurignacien, näherhin der Olschewa-Fazies, verbunden. Es wurde 
aber schon auf die Möglichkeit hingewiesen, daß in diesem Komplex zudem bereits ein 
regelrechtes Bärenzeremoniell ausgeübt wurde und mit dieser Strömung nach Westeuropa 
gelangte, obwohl es in den Zeugnissen der altsteinzeitlichen Bildkunst erst später (wohl 
schon im Gravettien, stärker aber im Magdal£nien) sichtbar wird. 

Das Aurignacien wird in weiten Gebieten Europas beeinflußt, zurückgedrängt und 
überschichtet durch das Gravettien, dem wir mit hoher Wahrscheinlichkeit Frühformen 
des Schamanismus zuweisen dürfen, die uns zumal in dem Bild von Lascaux entgegen- 
treten. Beides durchdringt einander in dem südwesteuropäischen Kulturareal und geht 


170 Gahs, op. cit. Anm. 38, S. 261 fl. 

171 Das bezieht sich freilich nur auf spezielle Fragen und besagt nicht, daß die Frage eines 
„Bärenkultes“ schlechthin „durchaus Sache des subjektiven Gefühls, nicht aber der kritischen 
Analyse“ sein könne (H. Müller-Beck in: Stalactite [1954] S. 6). 

172 Als dessen Empfänger ist irgendein höheres Wesen anzunehmen, nach vorliegenden 
ethnologischen Parallelen am ehesten wohl doch ein Hochgott: Gahs, op. cit. Anm. 38; zur 
Kritik Meulis vgl. Anm. 52. 
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im Magdal£enien auf, ohne daß wir dies schon im einzelnen verfolgen und die Verflech- 
tung verschiedener Komponenten oder ein länger dauerndes Nebeneinander schon ge- 
nauer herausheben könnten. Für Sibirien läßt sich eine analoge Folge oder ein Neben- 
einander entsprechender Komplexe noch nicht herausarbeiten. Lediglich die Fundgruppe 
von Malta und Buret ist deutlich mit dem Gravettien verbunden. Daß sie bisher als 
einzige einigermaßen gut zu erkennen und herauszuheben ist, berechtigt freilich nicht 
dazu, nun die gesamten späteren Kulturen des zirkumpolaren Bereichs aus dieser Wurzel 
abzuleiten. Die großen Fundlücken mahnen zur Vorsicht, und die Verhältnisse dürften 
in Wirklichkeit komplizierter gewesen sein, doch kann eine Rekonstruktion in Verbin- 
dung mit den ethnographisch herauszuhebenden Einheiten noch nicht viel mehr als eine 
weitgehend auf Vermutungen aufgebaute Hypothese sein !7°; immerhin wollen aber auch 


173 Geht man von der Annahme aus, daß Wiederbelebungsriten und Bärenzeremoniell einem 
anderen (in Sibirien noch nicht unmittelbar archäologisch zu erfassenden, aber wohl mit dem 
Aurignacien in Verbindung stehenden) Komplex angehören als der (wohl näherhin mit dem 
Gravettien und dem daran anzuschließenden Fundkomplex Malta-Buret) verbundene frühe 
Schamanismus, dann läßt sich manches am sibirischen Schamanismus als Ergebnis von Kontakt 
und Durchdringung dieser beiden Komplexe verstehen (z.B. einerseits die Entstehung des 
Skelett-Typus der Schamanenkleidung, der Schamanenzerstückelung und Wiederaufstehung aus 
den Knochen als Verbindung schamanistischer Praktiken und Vorstellungen mit der um Knochen 
und Skelett kreisenden Gedankenwelt, zum anderen die zumal in Nordostasien und Nord- 
amerika hervortretenden weiblichen höheren Wesen und ähnliches mit einem — zumindest vor- 
bereitenden — Einwirken dieser wohl im Gravettien und dem Fundkomplex Malta-Buret 
archäologisch erstmals greifbaren Gedankenwelt auf diesen Raum und seine Kulturen). Beide 
Komplexe lassen sich nicht ohne weiteres in den ethnologischen Begriffspaaren — vornehmlich 
„Eisjagdkultur“ und „Schneeschuhkultur“ von X. Birket-Smith (in: Anthropos 25 [1930] S.2 ff.) 
oder „Küsten-“ und „Binnenlandkultur“ von G. Hatt (in: Geogr. Tidskr. 23 [1916] S. 284 ff.) — 
wiederfinden, die beide relativ junge Ausformungen mit Durchschlagen alter Grundkomponenten 
darstellen dürften. Immerhin kann wohl der Komplex mit Wiederbelebungsriten und Bären- 
zeremoniell als wesentliche Grundschicht der späteren „Schneeschuhkultur“ aufgefaßt werden, 
wobei der Zeitpunkt des Aufkommens des hierfür namengebenden Kulturelementes (vielleicht 
noch im späten Paläolithikum?) dahingestellt bleiben mag (vgl. etwa Narr in: Studium Gene- 
rale 7 [1954] S. 197). Daß sie später aber — von der endogenen Entwicklung abgesehen — 
noch andere Elemente aufgenommen hat (vielleicht oder sogar eher wahrscheinlich noch vor 
Ausbildung der besonderen, auf der Erfindung des Schneeschuhs beruhenden Lebens- und Wirt- 
schaftsweise auch solche aus dem Gravettien und damit verbundenen Komplexen, wie z. B. die 
Steinschalenlampe), darf man wohl als sicher annehmen. Die Eisjagdkultur unmittelbar aus dem 
Gravettien und damit verknüpften Komplexen abzuleiten (z.B. Narr in: La Nouv. Clio 4 
[1952] S. 83, im Anschluß an H.G.Bandi in: Jahrb. Schweiz. Ges. f. Urgesch. 40 [1949/50] 
S. 75 ff.), vereinfacht die Sache wohl zu sehr. Eher darf man annehmen, daß dieser Kreis be- 
sonders auf die nordöstlichen Gruppen der an sich älteren Eisjagdkultur eingewirkt hat, wie 
auch der Maglemose-Kunda-Kreis zwar Verbindungen mit der Eisjagdkultur zu haben scheint, 
diese aber vielleicht nicht für unmittelbare Zugehörigkeit sprechen, sondern eher für Kontakt 
(vielleicht auf dem Wege über das „Finnmarkien“ und nordosteuropäisch-uralische Gruppen), 
und sich möglicherweise auf ein Stadium ergologisch-ökonomischer Anreicherung und Speziali- 
sierung (schlagwortartig formuliert: „Miolithisierung*) der Eisjagdkultur beziehen. Ein älterer 
Grundkomplex schlägt vielleicht eher in „mousteroiden“ Komponenten des „Finnmarkiens“ durch 
(vgl. J.Boe u. A. Nummedal, Le Finnmarkien [Stockholm 1936]), und auch die entsprechenden 
Elemente (vornehmlich Artefakte, die ähnlich wie „Schaber“ des Mousteriens formal und wohl 
auch funktional den „Ulus“ verglichen werden können) in Teilen des sibirischen Jungpaläo- 
lithikums (und vielleicht auch anderen Gruppen) müssen nicht Eigenheiten im Zuge der Ab- 
sonderung oder Umorientierung eines Zweiges sein, sondern können ebensogut Zeugen einer 
„Miolithisierung“ eines älteren und ergologisch einfacheren Komplexes darstellen. Das zu ent- 
scheiden, gestatten die spärlichen Quellen einfach noch nicht, und es geht daher auch nicht gut 
an, ihre Interpretation durch A. P. Okladnikov (in: Paleolit y Neolit SSSR [Moskau-Leningrad 
1953]) wie eine Tatsache zu behandeln. Die Opferung von Schädeln und Langknochen damit zu 
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in ihrem Licht schon die großen asiatisch-nordamerikanischen „Kulturkreise“ eher als 
relativ junge Harmonisierungen erscheinen, was zugleich auch im Hinblick auf die Wer- 
tung der „Kulturkreise“ als heuristische Prinzipien einer (im weiteren Sinne verstan- 
denen und sich verschiedenster Quellengruppen bedienenden) historischen Tiefenforschung 
interessant ist 174, 

Selbst bei einer noch besser, d.h. durch unmittelbaren Kontinuitätsnachweis begrün- 
deten Verbindung prähistorischer und ethnographischer Erscheinungen kann man gegen 
die Interpretation aus den heute damit verbundenen Vorstellungen und Bräuchen einen 
immer wieder gern vorgebrachten Einwand erheben: auch bei formaler Übereinstimmung 
kann sich der Inhalt im Lauf der Zeit weitgehend gewandelt haben. Diese Fehlerquelle 
läßt sich zwar durch allgemeine Überlegungen über die Art wahrscheinlicher Modifi- 
kationen unter Berücksichtigung der wahrscheinlich größeren Lebendigkeit und Ursprüng- 
lichkeit der prähistorischen gegenüber den vielfach erstarrten und verarmten heutigen 
Erscheinungsformen einengen !7°, doch scheint auch in dieser Frage die Beziehungsforschung 
die solideste Grundlage zu sein. Zeigen sich die Übereinstimmungen in einer entsprechen- 
den Breite, so macht das schon einheitlichen Ursprung und ein relativ hohes Alter wahr- 
scheinlich !*, aber damit ist natürlich noch nicht gesagt, daß die entsprechenden Inhalte 
auch bis in das Paläolithikum zurückreichen. Selbst wenn die altsteinzeitlichen Zeugnisse 
eine entsprechend weite Verbreitung im gleichen Raum aufzuweisen haben, könnte man 
immerhin noch argumentieren, daß zwar die heutigen Vorkommen wegen der grund- 
sätzlichen Übereinstimmung ihrer Inhalte wahrscheinlich auf eine einheitliche Wurzel 
zurückgehen, diese aber nur aus einem einzelnen der archäologischen Vorkommen hervor- 
gegangen und diesem gegenüber noch vor der im heutigen ethnographischen Bild fest- 
stellbaren Aufspaltung und Ausbreitung erhebliche Veränderungen erfahren haben 
könnte 177, Theoretisch ist das nicht auszuschließen, solange eine Kontinuitätsforschung 
auf geographisch breiter Basis nicht das Gegenteil erweist, doch ist es gegenüber der 
Annahme einer breiteren und vielfältigeren Beziehung zwischen zwei weitverbreiteten 
verbinden, ist freilich auch nur auf mehr negativ-ausschließende Weise und im Hinblick auf das 
europäische Paläolithikum möglich im Sinne einer sehr hypothetischen Verbindung (mit der 
man allerdings unter Verzicht auf die Annahme einer eigenen „Knochenkultur“ zu ähnlichen, 
wenngleich — wie angesichts der inzwischen vergangenen Zeit nicht anders zu erwarten — 
differenzierteren Schichtungen und Verbindungen käme, wie sie O. Menghim als „protolithische“ 
und „miolithische* Knochenkultur herausstellte). 

17% Vgl. K. J. Narr in: Acta praehist. 2 (1958) (im Druck). 

175 Freilich wird man auch hierbei den Charakter eines solchen Vorgehens als heuristisches 
Prinzip nicht außer acht lassen dürfen (etwa im Sinne des Ausdruckspaares „Inhalt“ und „An- 
wendung“ der kulturmorphologischen Schule z.B. für die Frage „Kult oder Magie“: vgl. dazu 
Anthropos 50 [1955] S. 525 ff.). 

176 Wagt man die angesichts der Kompliziertheit und Vielschichtigkeit des Problems eigent- 
lich nicht zulässige Schematisierung und Vergröberung durch eine graphische Darstellung, so 
gelangt man etwa zu dem Schema 1 auf S.270: Wäre an einer der Stellen x eine grundlegende 
Wandlung des Inhaltes erfolgt, entfiele auch die grundsätzliche Übereinstimmung bei den 
Punkten a, und die Wandlung wäre damit erkannt. 

177 Mutatis mutandis gilt hier das gleiche wie im Fall 2b der Erörterung des Verhältnisses 
von „Urkultur I“ zu „Urkultur II“ durch F. Bornemann, Die Urkultur in der kulturhistorischen 
Ethnologie (Mödling 1938) S. 56. — Mit den oben (Anm. 176) erwähnten Einschränkungen läßt 
sich das wiederum durch ein Schema (Nr. 2 auf S.270) verdeutlichen: alle ethnographisch fest- 
stellbaren Vorkommen ax stimmen grundsätzlich überein, doch reicht diese Übereinstimmung 
des Inhalts nicht hinunter bis zur gemeinsamen Wurzel A der prähistorischen und ethnographi- 
schen Erscheinungen, sondern nur bis x, wo eine Wandlung eintrat, und die prähistorischen 
Vorkommen a sind daher nicht durch die Inhaltsübereinstimmung von ax zu interpretieren. 


269 


Karl J. Narr 


prähistorischen und ethnographischen Komplexen !7® doch wohl eine kompliziertere Kon- 
struktion und daher auch unter dem allgemein für die Hypothesenbildung gültigen Ge- 
sichtspunkt möglichst großer Einfachheit unwahrscheinlicher als eine breitere Verbindung. 
Dennoch ist natürlich nicht auszuschließen, daß ein Teil der formalen prähistorischen 
Entsprechungen von dem heute feststellbaren Inhaltskomplex abweicht '”°, und das ist 
zumal dann leicht möglich, wenn die betreffenden Elemente sekundär in einen anderen 
Kulturzusammenhang eingebaut wurden !%°. Da sowohl Aurignacien wie Gravettien so 
gut wie sicher nicht in Westeuropa entstanden und heimisch sind, sondern im südwest- 
europäischen Kulturareal einige Umprägungen erfuhren, liegt derartiges auch für die 
prähistorischen Zeugnisse von Bärenzeremoniell und Schamanismus nahe **. So kann 
hier nur ursprüngliches Eindringen der Grundvorstellung angenommen werden. Ohne 
Umschweife ist ehrlicherweise zuzugeben, daß ein Sprung gewagt werden muß, ohne den 
jedoch ganz allgemein eine Interpretation der prähistorischen Erscheinungen schlechter- 
dings nicht möglich ist. Wir werden. diesen Schritt aber um so eher tun können, wenn 
wir im Rahmen wirklich strukturell vergleichbarer Kulturen bleiben, nach deren ganzem 
Stil mit entsprechenden Erscheinungen gerechnet werden darf. Freilich hat das zur Voraus- 


Schemata zu den Anm. 176—178 u. 181. 


a a a a a ax ax ax 
0) | @) Ni | 
zu Anm. 176: | zu Anm. 177: | 
| 
X x x x aa x a a 
| | eb 
ER, 31 | 
A A 
a aaa a a a a 
® | ©) 
zu Anm. 178: = zu Anm. 181: 
| | a’ a i ; 
5 | | a | a 
en Zu FE, tx 
| TO NER 
x A 
A 


E Hier ist die graphische Darstellung noch gewagter (vgl. Anm. 176), doch ergibt sich z.B. 
die oben im Schema 3 skizzierte Möglichkeit, bei der eine Wandlung an einem der Punkte x 
sich als Nichtübereinstimmung bei den ethnographisch erfaßbaren Vorkommen a bemerkbar 
machen würde. 

179 Das wäre z. B. der Fall bei Wandlung an einem der Punkte y in dem Schema 3 
(zu Anm. 178), deren Auswirkung auf die prähistorischen Erscheinungen a’ begrenzt blieb, die 
keine Fortsetzung in rezenten Kulturen fand. 

10 Das gilt ebenso wie für Kontakt, Eindringen und Mischung auch für Substratwirkung und 
Überlagerung. 

»t Um auch dies graphisch darzustellen, bietet sich etwa Schema 4 an, bei dem das Rechteck 
das südwesteuropäische Kulturareal mit seiner durch mehrere Perioden immer wieder durch- 
schlagenden eigenartigen Prägung symbolisieren soll. 
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setzung, daß man sich von evolutionistischen Apriorismen frei macht und nicht frühe 
Kulturen (unter Umständen sogar unter Hinweis auf die Verschiedenheit im körper- 
lichen Typus ihrer Träger) bestimmter kultureller Außerungen und geistiger Ausdrucks- 
formen für unfähig hält: das Phänomen der Eiszeitkunst schlechthin und seine Wer- 
tung *#° sollten hiervor warnen. Es bleibt freilich — und es scheint wenig sinnvoll, darum 
herumzureden — in diesen Dingen bei einem Analogieschluß, mit dem sich nur Wahr- 
scheinlichkeiten, nicht aber strikte Beweise erreichen lassen. 

Versucht man unter solchen Einschränkungen und im steten Bewußtsein dessen, daß 
sich aus den verschiedenen oben erwähnten Gründen meist nur sehr allgemeine Vor- 
stellungen gewinnen lassen, eine Zusammenfassung dessen, was sich aus den hier an- 
gestellten Überlegungen gewinnen läßt, so kann man etwa folgendermaßen formulieren: 
In einer Zeit, in der protolithische allmählich durch miolithische Kultur abgelöst wird 
(also zwischen mehr als 50 000 und etwa 30000 Jahren v. Chr.), zeichnet sich in Teilen 
Europas der Brauch ab, Schädel und andere Knochen von Tieren, vornehmlich von 
Bären, zu deponieren, was in einigen (anscheinend vorwiegend in protolithischen) Kom- 
plexen (und vielleicht zunächst) als schlichte Opferung von Teilen der Beute, die dem 
menschlichen Genuß entzogen wurden, interpretiert werden darf. Möglicherweise ist aber 
doch schon gleichzeitig *% und damit verbunden die Vorstellung des Zurücksendens und 
Wiederbelebens der Tiere vorhanden, die jedoch später (anscheinend hauptsächlich in 
miolithischen Komplexen) in den Quellen stärker bemerkbar wird. In einer ähnlichen 
Vorstellungswelt wurzelt auch weithin das eigentliche Bärenzeremoniell, dessen altstein- 
zeitliche Zeugnisse sich wahrscheinlich sogar in einigen Einzelzügen mit den entsprechen- 
den Erscheinungen Nord- und Nordostasiens und darüber hinaus Nordamerikas ver- 
binden lassen (und deshalb auch eher unmittelbar mit diesen verknüpft denn als euro- 
päischer Parallelismus aus der gleichen Grundlage zu deuten sein dürften). Offenbar 
etwas später (wohl erst nach 25000 v.Chr.) werden für Westeuropa — freilich weit weniger 
gut bezeugt — Frühformen des Schamanismus greifbar, von denen sich wenigstens die 
Ekstasetechnik durch das Bild von Lascaux wahrscheinlich machen läßt, und darüber 
hinaus auch eine Verbindung mit der Vorstellung vogelgestaltiger Schutz- und Hilfs- 
geister, die ihrerseits auf die Jenseitsreise des Schamanen deuten dürften. (Auch dies 
scheint eher für näheren Zusammenhang mit dem sibrischen Schamanismus zu sprechen 
als für eine Konvergenz etwa im Sinne des „Elementargedankens“.) In beiden Fällen, 
sowohl beim Bärenzeremoniell wie auch bei den Frühformen des Schamanismus, wird 
aber sekundärer Einbau in einen anderen Kulturkomplex, nämlich ein Einschmelzen in 
das südwesteuropäische Kulturareal, vorliegen, was mit mancherleiı Umprägungen und 
auch mit gewissen Sinnveränderungen, Ausgestaltungen und Zutaten wie auch Siebung 
und Wegfallen von Komponenten rechnen läßt und gebietet, sich auf allgemeine Grund- 
vorstellungen zu beschränken. 

Das mag dürftig erscheinen, doch sollte es eigentlich ein Gebot wissenschaftlicher Red- 
lichkeit sein, auf das Hypothetische solcher Aufstellungen immer wieder hinzuweisen — 
auch auf die Gefahr hin, daß die Ergebnisse dann scheinbar schlechter dastehen als 
andere, die in einem der Art und Schwierigkeit des Gegenstandes völlig unangemessenen 
Ton von Sicherheit vorgetragen werden. Weder die apriorische (und zugleich bequeme) 
Ablehnung einer Interpretation prähistorischer Erscheinungen durch ethnographische 
„Parallelen“ 18? noch die unbesehene und vorschnelle Verquickung der beiden Quellen- 
gruppen oder wahlloses Aufzählen von „Parallelen“ ohne methodisches Wägen und 


182 Vgl], hierzu K. J. Narr in: Geschichte in Wissensch. u. Unterricht 9 (1958) S. 1 ff. 

183 Veternica-Höhle? — Vgl. oben Anm. 160. 

184 7u diesem Ausdruck und der damit verbundenen Gefahr von Mißverständnissen Narr, 
op. cit. Anm. 174. 
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Sieben dürfle zum Ziele führen. Bewußte und kontrollierte Hypothesenbildung auf 
möglichst breiter komparativer Grundlage ist selbst dann, wenn historischer Zusammen- 
hang des Verglichenen nicht unmittelbar zu beweisen, sondern nur mittelbar zu er- 
schließen oder gar zu vermuten und die historische Schichtung der Strömungen und 
Phänomene nur zu ertasten ist, eher zu verantworten als die scheinbare Interpretation 
„allein aus den archäologischen Quellen“, die doch Selbsttäuschung bleibt und in Wirk- 
lichkeit nur ein unbewußtes und damit unkontrolliertes Analogisieren auf einer viel zu 
schmalen und außerdem durchweg strukturell nicht vergleichbaren Basis darstellt. 
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Von 
KARL CHRIST 


Marburg a.d. Lahn 
Fritz Taeger 
in dankbarer Verehrung 


„Man kann sagen, daß alle alte Geschichte in die römische sich hineinergießt, gleich- 
sam in einen Strom, der in einen See mündet, und daß die ganze neuere Geschichte 
wieder von der römischen ausgeht. Ich wage es zu behaupten, daß die ganze Geschichte 
nichts wert wäre, wenn die Römer nicht existiert hätten.“ Mit diesen gewichtigen Wor- 
ten verlieh Leopold v. Ranke in seinen Epochen der Neueren Geschichte * dem Römischen 
Reich einen einzigartigen Rang. Allein, das damals in einer souveränen historischen 
Überschau gesprochene Urteil gilt heute nur noch sehr bedingt. Neue Reiche und Zivili- 
sationen sind in unser Geschichtsbewußtsein eingetreten ” und nahmen der römischen 
Geschichte ihre Position des Umfassenden, Allvermittelnden und Allgemeinverbindlichen. 
Und doch erschöpften sich die seither gewonnenen Forschungsresultate eben nicht in die- 
ser Negation. Denn je klarer das Verhältnis Roms zur griechisch-hellenistischen Staaten- 
welt und Kultur profiliert und je schärfer die Organisationsformen, die wirtschaftliche 
Expansion, Geistesgeschichte und Kunst des Imperium Romanum in vielen Einzelheiten 
erhellt wurden, desto stärker wuchs gleichzeitig das Bewußtsein um die universalhisto- 
rische Stellung und Leistung jenes Reiches gerade in seiner Mittlerrolle über Zeiten und 
Grenzen hinweg. Eine Mittlerrolle, welche indessen nicht nur die Zukunft beeinflußte, 
sondern nicht minder auch die jeweilige Gegenwart formte. Davon künden die Station 
in Arikamedu ® wie das Mithraeum in London *, die Luftbildaufnahmen der römischen 
Limesanlagen in Syrien und Nordafrika ° ebenso wie die Verbreitungskarten des römi- 
schen Imports im freien Germanien ®, die Untersuchungen der Antikenkopien Laden- 
dorfs ” endlich nicht weniger als die Erforschung der kaiserzeitlichen und mittelalterlichen 


1 Nachdruck (Laupheim 1948) S. 36. 

2 Dies wird besonders deutlich aufgezeigt bei J. Vogt, Geschichte des Altertums und Uni- 
versalgeschichte, in: Vorträge des Instituts für Europäische Geschichte, Mainz, Nr. 24 (Wies- 
baden 1957). 

s R.E.M.Wheeler, A.Ghosh, K.Deva, Arikamedu, in: Ancient India 2 (1946) S.17 ff.; 
R.E.M.Wheeler, Roman contact with India, Pakistan and Afghanistan, in: Aspects of 
Archaeology in Britain and Beyond, Essays pres. to O. G. S. Crawford (London 1951) S. 341 fl. 

% Siehe den Report von W.F.Grimes in: JRS 45 (1955) S. 137 f. 

5 A. Poidebard, La trace de Rome dans le desert de la Syrie (1934); ders., Il limes Romano 
in Siria, in: Quaderni dell’Impero. Il Limes Romano 6 (Rom 1937); Mousterde-Poidebard, 
Le Limes de Chalcis (1945); J. Baradez, Fossatum Africae (Paris 1949); R.G. Goodchild u. 
].B. Ward Perkins, The Limes Tripolitanus in the Light of Recent Discoveries, in: JRS 39 
(1949) S.81 ff.; R. G. Goodchild, The Limes Tripolitanus II, in: JRS 40 (1950) S. 30 f.; ders., 
The Roman and Byzantine Limes in Cyrenaica, in: JRS 43 (1953) S.65 ff. 

6 H.]. Eggers, Der römische Import im freien Germanien (Hamburg 1951). 

” H.Ladendorf, Antikenstudium und Antikenkopie. 2. Aufl. (Berlin 1958). 


18 Saeculum 10 273 


Karl Christ 


Reichssymbolik durch A. Alföldi ® und P. E. Schramm ® oder die funktionale Beurteilung 
der römischen Kunst der Kaiserzeit durch Fr. Matz '°. 

Aus all dem aber ergibt sich nun, so wird man folgern dürfen, daß gerade jene ver- 
mittelnde Funktion, die Ranke dem Römischen Reich in so universeller Weise zuer- 
kannte, wohl hinsichtlich ihres allumfassenden Charakters eingeschränkt, in ihrer In- 
tensität 11 jedoch ganz entschieden erhärtet worden ist. Zum vollen Verständnis jenes 
weiten Komplexes aber erscheint es — nicht zuletzt auch auf Grund einer gewissen 
Herausforderung durch zeitgenössische Studien ? — geboten, die Basis all dessen in 
möglichst vielseitiger Weise zu überprüfen, nämlich das Verhältnis Roms zu den Frem- 
den jenseits der Grenzen, den Barbaren schlechthin, wobei hier die Frage auf die zeitlich 
zentrale Phase, die hohe Kaiserzeit zwischen Augustus und Septimius Severus, konzen- 
triert und die atypische Sondererscheinung der Beziehungen zum Partherreich * ab- 
getrennt seien. 

Jede Erörterung der Römer-Barbaren-Antithese fordert zunächst eine Rückschau auf 
die mit ihr organisch verbundene Entwicklung des Hellenen-Barbaren-Gegen- 
satzes. Durch die Untersuchungen von Jüthner '° und Haarhoff ** vor allem ist diese 
jedenfalls in ihren entscheidenden Phasen geklärt worden. Dabei wurde deutlich, daß 


s A. Alföldi, Die Ausgestaltung des monarchischen Zeremoniells am römischen Kaiserhofe, in: 
Röm. Mitt. 49 (1934) S.1 ff.; ders., Insignien und Tracht der römischen Kaiser, in: Röm. Mitt. 
50 (1935) S.1f. 

9 P.E. Schramm, Herrschaftszeichen und Staatssymbolik (Stuttgart 1954 f.). 

10 Fr. Matz, Ein römisches Meisterwerk. Der Jahreszeiten-Sarkophag Badmington-New York, 
in: JdI, Erg.-H. 19 (Berlin 1958) S. 31 ff. 

11 Ein Bewußtsein dafür war schon im Altertum vorhanden. Vgl. z.B. Plin. n. h. 3, 5, 39; 
Plut. Quaest. Plat. 10, 3 p. 1010 D. 12 Vgl. Anm. 114. 

13 Dieses Vorgehen wird vor allem auch durch den gegenwärtigen Forschungsstand selbst 
nahegelegt. Während die Probleme des Hellenen-Barbaren-Gegensatzes Gegenstand der Dis- 
kussion sind — vgl. die in Anm, 15, 16, 19, 44 genannten Studien —, liegt eine zusammen- 
fassende Untersuchung für das Haut-Empire nicht vor, wenn man von den in Anm. 114 und 116 
aufgeführten Beiträgen von A. Alföldi absieht. Reicher sind die Erörterungen für den Bereich 
der Spätantike: H. Dannenbauer, Die Entstehung Europas I (Stuttgart 1959) S. 179 ff.; J. Vogt, 
Das römische Weltreich im Zeitalter Konstantins des Großen — Wirklichkeit und Idee, in: 
Saeculum 9 (1958) S. 308 ff.; K. Fr. Stroheker, Zur Rolle der Heermeister fränkischer Abstam- 
mung im späten vierten Jahrhundert, in: Historia 4 (1955) S. 314 ff.; Fr. Altheim, Der Nieder- 
gang der alten Welt I u. II (Frankfurt a.M. 1952). — Für den byzantinischen Bereich kann 
auf K.Lechner, Byzanz und die Barbaren, in: Saeculum 6 (1955) S. 292 ff., verwiesen werden, 
für die Stellung des Christentums zu den Barbaren, die hier gleichfalls nicht in extenso dar- 
zulegen. ist, auf A.v. Harnack, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten 
drei Jahrhunderten. 3. Aufl. (Leipzig 1915); E. Meyer, Ursprung und Anfänge des Christen- 
tums I (Stuttgart 1921) S.300 ff.; J. Jäthner, Hellenen und Barbaren (Leipzig 1923) S. 87 ff.; 
K.Lechner a.a.O. S. 298 ff.; J. Vogt a.a.O.S. 319 ff. 

1# Sie sınd bei P.Sykes, A History of Persia. 3. Aufl. (London 1958) S.338 f., für die 
sasanidische Epoche bei Fr. Altheim-R.Stiehl, Ein asiatischer Staat I (Wiesbaden 1954); dies., 
Finanzgeschichte der Spätantike (Frankfurt a.M. 1957) S. 31 ff.; Fr. Altheim, op. cit. Anm. 13, 
S.15 ff., eingehend geschildert und analysiert. 

15 ]. Jüthner, op. cit. Anm.13, zeigte freilich auch die Grenzen einer rein begriffsgeschicht- 
lichen Untersuchung. Neben ihr bleiben nach wie vor wertvoll die älteren Arbeiten von A. Eich- 
horn, Bepßapos quid significaverit (Diss. Leipzig 1904), und A. Werner, Barbarus, in: Ilbergs 
Neue Jahrb. f. d. Klass. Altertum, Geschichte und deutsche Literatur 21 (1918) S. 389 ff., neben 
H.E.Stier, Grundlagen und Sinn der griechischen Geschichte (Stuttgart 1945), auch die knappe 
Neubehandlung des Themas unter dem Aspekt der modernen Beurteilungen des griechischen Natio- 
nalbewußtseins durch H. Bengtson, Hellenen und Barbaren, in: Unser Geschichtsbild, hrsg. v. 
K. Rüdinger (München 1954) S. 25 ff. 

1 T. J. Haarhoff, The Stranger at the Gate (Oxford 1948). 
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Papßapos gemäß Strabos Erklärung xar’ dvonaronoulav ?7 als reduplizierte Nominalbil- 
dung ursprünglich völlig wertfrei den eine unverständliche Sprache Redenden meinte. Ak- 
zentuiert und verschärft erst lange nach den Erlebnissen der Perserkrieges, wird der Gegen- 
satz zwischen den griechisch und nicht griechisch Sprechenden dann mit zum Fundament 
des griechischen „Nationalbewußtseins“ 1%, Dies aber mußten — um es in aller Schärfe 
zu formulieren — doch wohl die beiden wesentlichsten Resultate der kategorischen Unter- 
scheidung werden: Sie idealisierte und harmonisierte auf der einen Seite die Zustände 
der sich überlegen fühlenden hellenischen Bevölkerung. Sie schuf hier weithin in meist 
unbewußter oberflächlicher Überdeckung aller partikularen Kräfte und Spannungen die 
Illusion einer Gemeinschaft nach Kriterien, die, für einen Teil oder bestimmte Bereiche 
gültig, auf alle und alles übertragen wurden. Mit dieser illegitimen Ausweitung opti- 
maler Werte auf eine in so mancher Beziehung disparate Gesellschaft hier konfrontierte 
sie dort die uniforme Nivellierung alles Fremden nach den extremsten negativen Eigen- 
schaften. Sie mußte sich dadurch bei radikaler Konsequenz selbst den Zugang zum Ver- 
ständnis des Fremden verschütten. Denn sie hatte dann zu verzichten auf jede Einzel- 
wertung, auf jede Differenzierung, Wert oder Eigenwert des Fremden zu verleugnen, 
zugunsten einer summarischen, schematisierenden Vergewaltigung aller Erfahrungen des 
Lebens und der Geschichte in der Abstraktion des „Barbaren“. 

Ungeschlacht und roh, dumm und ungebildet, asozial, feige und grausam, hemmungs- 
los und gewalttätig, falsch und treulos, nimmersatt und habgierig sind die wesent- 
lichsten Einzelmerkmale dieses Zerrbildes ?°. Während der ganzen klassischen und helleni- 
stischen Epoche der griechischen Geschichte lassen sich die Zeugnisse dafür häufen **. 
Aber — und das ist entscheidend — diese Verallgemeinerung blieb nicht unwidersprochen. 
Und wer vorwurfsvoll konstatiert, daß selbst bei Platon vom Vernichtungskrieg gegen 
die Barbaren die Rede ist ??, sollte nicht verschweigen, daß die griechische Kritik am 
landläufigen Barbarenschema seit Herodot? nicht verstummte. Der piLoß&pßxpoc?* zeigte 
die Relativität des Barbarenbegriffes in voller Schärfe ?°, Thukydides faßte ihn als all- 
gemeine Entwicklungsstufe menschlichen Lebens ?*. In den naturwissenschaftlichen Kri- 
terien des Hippokrates und in den Lehren der Sophistik 2” wurde die Schranke dann 


17 Strabo XIV 2, 28, p. 662. — Die rein sprachgeschichtlichen und philologischen Kom-. 
ponenten des Barbarenbegriffes, die sich um das Wort barbarismus gruppieren, müssen hier 
außer Betracht bleiben. 

18 H.Bengtson, op. cit. Anm. 15, S.27; J. Jüthner, op. cit. Anm. 13, $.3 ff. 

19 Zu dessen Bewertung darf hier verwiesen werden auf H. Schaefer, Das Problem der grie- 
chischen Nationalität, in: X. Congr. Intern. di Science Stor., Relazioni VI (Firenze 1955) S. 694 fl. 
und Atti (Roma 1957) S. 230 ff. 

" 20 Die Einzelbelege bei A. Eichhorn, op. cit. Anm. 15. Vgl. auch J. Jäthner, op. cit. Anm. 13, 
Ss.8 fl. 

21 H.Bengtson, op. cit. Anm.15, $.27; M.Pohlenz, Griechische Freiheit (Heidelberg 1955) 
S.19 £. 

22 Platon, Pol. 5, 470 c f. Menexenos, 242 d. — Zur Scheidung der Gegner siehe Fr. Kiechle, 
Zur Humanität in der Kriegführung der griechischen Staaten, in: Historia 7 (1958) S.137, 
144. — Zur antiken Auffassung der Macht generell J. Vogt, Dämonie der Macht und Weisheit 
der Antike, in: Die Welt als Geschichte 10 (1950) S.1 ff. 

23 Dies ist, wenn auch nicht explicite, so doch sinngemäß scnon der Einleitung seines Werks 
zu entnehmen. Siehe W.F.Otto, Herodot und die Frühzeit der Geschichtsschreibung, in: 
Historien, KTA. 224. 2. Aufl. (Stuttgart 1959) S.XX. 

2% Plutarch, de malign. Her. 12. — T. J. Haarhoff, op. cit. Anm. 16, S. 20 ff. 25 ]], 158. 

26 Thuk. 1,5 f.; J. Jüthner, op. cit. Anm. 13, S. 15 ff., auch zum folgenden. 

27 Locus classicus: Antiphon, repi äAnseias, in: Grenfell-Hunt, Oxyrh. Pap. XI (1915) 
N. 1364, Z. 275. Siehe W. Otto in: Philol. Wochenschr. 46 (1926) Sp. 45. — Doch vergleiche 
hierzu auch die vor allem den Kontext würdigende Interpretation von T. J. Haarhoff, op. cit. 
Anm. 16, S.15. 
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ebenso überschritten wie schon in der bei aller Distanz würdevollen Perserdarstellung 
des Aischylos ?®. 

Freilich bezeugen demgegenüber die Stimmen von Enripides ?°, Platon °°, Aristoteles ** 
und Isokrates °? die Kontinuität des alten Kontrastes. Und erst in hellenistischer Zeit, 
in den Lehren der Kyniker ®® und der Stoa vor allem, den vielfältigen Formen des 
Kosmopolitismus *® wird die ethnographisch-vertikale Scheidung zu einer kulturell- 
horizontalen. Letztere aber noch umfangen und ergänzt durch die aus älteren Ansätzen 
in Mythos und Poesie erwachsene, aus ethnographischer Deskription und philosophischer 
Spekulation resultierende Idealisierung der Barbaren ®°— der typischen Begleiterscheinung 
intensiver Zivilisationskritik. 

Die Vergegenwärtigung dieser terminologischen Entwicklung und dieses Vorstellungs- 
wandels bildet nun jedoch lediglich ein Element für die Rekonstruktion des wesentlich 
komplexeren Hellenen-Barbaren-Verhältnisses. Um dies gültig zu würdigen, wäre es 
notwendig, die Faktizität der Anacharsis- und Skyles-Episoden bei Herodot ?° ebenso 
zu werten wie die Phänomene griechischer Spezialisten ®” und Verbannter bei fremden 
Herrschern oder „barbarischer“ Weiser ?®, wäre es geboten, Expansion und Volumen des 
Handels in die Urteilsbildung ebenso miteinzubeziehen wie die Barbarendarstellungen *° 
und die Skala politischer Verbindungen, insbesondere den Medismos *°. Für unseren 
Rückblick müssen diese knappen Andeutungen genügen, um die Entwicklung der Nor- 
men und die Vielschichtigkeit *! jenes Prozesses zu skizzieren, in dessen Wechselwirkungen 


Rom eintrat. 


28 H.Bengtson, op. cit. Anm. 15, S. 27. , 

2° 'Telephos, 719. Iph. Aul. 1400. Hel. 276. Weiterhin das Material bei A. Eichhorn, op. cit. 
Anm. 15, S.32 ff. Das Zurücktreten des Hellenen-Barbaren-Gegensatzes scheint mir deshalb bei 
W. Jens, Einleitung, in: Euripides I (Stuttgart 1958) S. XX VII f., zu Unrecht betont zu werden, 
aufs Ganze gesehen, J. Jüthners Interpretation, op. cit. Anm.13, $.20f., gültig zu sein. Siehe 
ferner auch T'. J. Haarhoff, op. cit. Anm. 16, S.54 ff. 

30 F,Weber, Platons Stellung zu den Barbaren. Progr. Maxim.-Gymnas. (München 1904) 
S.18; vgl. Anm. 22. 

31 Wichtig die geographische Begründung Polit. VII 7 p. 1327b 20ff. und der Rat an 
Alexander d. Gr.: Arist. frg. 658 Rose. — J. Jüthner, op. cit. Anm. 13, S. 25 f.; M. Pohlenz, op. 
cit. Anm. 21, S. 103 ff. 

s2 Zur Interpretation des Panegyrikos $ 50: H. Bengtson, op. cit. Anm. 15, S. 31; W. Steidle, 
Redekunst und Bildung bei Isokrates, in: Hermes 80 (1952) S. 277; E. Buchner, Der Panegyrikos 
des Isokrates, in: Historia-Einzelschr. 2 (Wiesbaden 1958) S.62 ff. 

3 J. Jüthner, op. cit. Anm.13, S.48 ff. Vgl. hierzu auch die treffende Beobachtung von 
J. Kaerst, Die antike Idee der Oekumene (Leipzig 1903) S.31, Anm. 22, über die hier ein- 
wirkende Macht des kynischen gılavdpwria-Begriffes und dessen Erweiterung in bezug auf das 
gesamte Menschengeschlecht durch die Stoa. 

3% In größerem Zusammenhang skizziert bei G. P. Carratelli, Europa e Asia nella storia del 
mondo antico, in: Parola del Passato 10 (1955) S.5 ff. 

#5 A. Riese, Die Idealisierung der Naturvölker des Nordens in der griechischen und römischen 
Literatur (Frankfurt a.M. 1875); K. Trüdinger, Studien zur Geschichte der griechisch-römischen 
Ethnographie (Diss. Basel 1918) S.133 ff.; R. Syme, Tacitus (Oxford 1958) S. 126. 

s IV, 76f. 

9” Vergleiche zum Folgenden schon J. Burckhardt, Griechische Kulturgeschichte I (Stuttgart 
1952) S.292 ff., und H.E. Stier, op. cit. Anm. 15, S. 81. 

9° Siehe J. Jüthner, op. cit. Anm. 13, S.127, Anm. 24, und $.133 f., Anm. 117. 

® R.Zahn, Die Darstellung der Barbaren in griechischer Literatur und Kunst der vor- 
hellenistischen Zeit (Diss. Heidelberg 1896). 

#0 H.Bengtson, op. cit. Anm. 15, S. 28. 

#1 H. Schaefer, op. cit. Anm. 19, $. 723 ff. 
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I 


Eröffnen wir die Apperzeption mit den verbalen Aspekten und der Entwicklung 
des Barbarenbegriffesim römischen Bereich*, so ist hier mit aus- 
schlaggebend der Zeitpunkt der Übernahme der griechischen Antithese im Zuge der 
allgemeinen Aneignung hellenischer Kultur. Das bedeutet die primäre Selbstbezeichnung 
der Römer als Barbaren, insbesondere bei Plautus *?. Da indessen diese Tatsache durch 
alle im Wort mitschwingenden Beitöne nicht allein die uneingeschränkte Anerkennung 
der kulturellen Suprematie der Hellenen ** zum Ausdruck brachte, sondern als eine 
generelle Selbstbezichtigung und Selbsterniedrigung verstanden werden mußte, löste sie 
sehr rasch Reaktionen aus. Es blieb dabei nicht bei Catos Animosität in dem nos quoque 
dictitant barbaros ®. Seit Lucilius *° ist vielmehr die Absetzung der Römer von den 
Barbaren begrifflich faßbar, damit jene konsequente Ausgliederung des römischen Bereichs 
aus dem barbarischen Raum eingeleitet, die schließlich seit Cicero zur Antiklimax Graecia, 


. Italia, Barbaria ?” führte. 


Die weitere Entwicklung wird nun nicht nur durch die Nachwirkung der bereits im 
griechischen Grund freigelegten Tendenzen und Kräfte bestimmt, durch das Wissen um die 
ganze Relativität des Begriffes ** und durch seine Zersetzung aus kosmopolitischen * 
und philosopischen Motiven also, sondern ebensosehr durch die Eigenart der römischen 
Situation wie durch die konkreten politisch-militärischen, aber auch ideologischen Auf- 
gaben des Römischen Reiches. Als Zeugnisse für die Fortdauer der Tradition sei nur an 
Ciceros Reflexionen 5° und an dessen konkreten Sprachgebrauch erinnert, in dem ja nicht 
nur Perser 51, Skythen ®® und Ägypter °°, sondern, gemäß der ethischen Spezifizierung, 
auch Antonius ®* und Verres ®® zu den Barbaren gehören, oder an das Ausklammern von 


a2 Das Gesamtmaterial zu diesem Abschnitt in Thes. L. L. II (1900—06) Sp. 1729 ff. — Eine 
prinzipielle und konsequente Scheidung nach Wortinhalt und -bedeutung, wie sie etwa bei 
J. Fischer, Oriens-Occidens-Europa (Wiesbaden 1957), mit Erfolg angewandt wurde, verbietet 
sich in unserem Rahmen. — Siehe zum Folgenden auch G. Walser, Rom, das Reich und die 
fremden Völker in der Geschichtsschreibung der frühen Kaiserzeit (Baden-Baden 1951) S. 67 ff. 

43 Capt. 884. Paul. Fest. p. 36. 

4 Auf das Verhältnis Hellenen—Römer unter dem Aspekt der Barbarendefinition soll hier 
bewußt nicht näher eingegangen werden. Vergleiche dazu generell J. Jäthner, op. cit. Anm. 13, 
S.69 ff., für Polybios, den Angelpunkt dieses Problems, 4. H. Schmitt, Hellenen, Römer und 
Barbaren (Wiss. Beil. zum Jahresber. 1957/58 des Hum. Gymnas. Aschaffenburg). 

#5 Bei Plin. n.h. 29, 7, 14. 

#8 y, 615. — Die republikanische Barbarenauffassung ist gültig skizziert bei W. Kroll, Die 
Kultur der ciceronischen Zeit (Leipzig 1933) S.18 f. 

47 de fin. 2, 49. Ähnlich Quintil. instit. 5, 10, 24. 

48 Besonders eindrucksvoll hierfür Ovid, Trist. 5, 10, 37 f.: „Barbarus hic ego sum, quia non 
intellegor ulli, — et rident stolidi verba Latina Getae.“ Vgl. hierzu anderseits auch das Urteil 
Goethes: „Denn auch Italien ist noch nördlich, und die Römer waren auch nur Barbaren, die 
das Schöne raubten, wie man ein schönes Weib raubt. Sie plünderten die Welt und brauchten 
doch griechische Schneider, um sich die Lappen auf den Leib zu passen.“ (In: Reisetagebuch, 
Bologna 18.10.1786, Sophien-Ausg. III, I S. 308). 

#9 Vgl. M. Mühl, Die antike Menschheitsidee in ihrer geschichtlichen Entwicklung (Leipzig 
1928) S.79 ff. 

50 Insbesondere Rep. 1,58. — Doch siehe auch Äußerungen wie de orat. 2, 169. Sowohl auf 
Grund des Radius der Anwendung, der Frequenz wie des Problembewußtseins dem Begriffe 
gegenüber kommt Cicero hierbei eine besondere Bedeutung zu. 

51 Verr. 4,76. 52 Verr. 6,150. 

53 de fin. 5, 87. 52 Phil. 3, 15. 

55 Verr. 4, 112. — In ähnlicher Weise später Val. Max. 9, 11 von Seian. — Besonders poin- 
tiert auch Verg. Buc. 1,71. 
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Marbod 5, Arminius ®” und Civilis ®® aus der Barbarenkategorie bei Velleius Paterculus 
und Tacitus, weiterhin an die Überzeugungen M. Aurels°®. Zu all dem aber trat der später 
noch zu würdigende Einsatz barbarischer Kräfte auf römischer Seite schon unter Cäsar °° 
der Blik für die Barbaren im Innern %: wie die bedenkenlose, vor allem in Afrika und 
Rom selbst nicht seltene Verwendung des Cognomens Barbaricus ®. 

Die Wortstatistik spiegelt getreu ein weiteres wesentliches Symptom wider, nämlich 
die periphere Verlagerung des Begriffsinhaltes. Während in klassisch-griechischer Zeit 
Barbaren bereits in Atolien ®, Epirus %® und Makedonien ® saßen, also in unmittel- 
barer Nachbarschaft, ja inmitten der Hellenen selbst, erstreckt sich der römische Begriff 
nicht allein auf die alten ethnischen Schichten, also auf den Bereich der Perser , Thra- 
ker °, Skythen ®, Agypter ®, der Bewohner Nordafrikas ”°, und reprojiziert auch 
Trojas 7, er erfaßt vielmehr parallel zur Ausweitung des Römischen Reiches Gallier ”°, 
Britannier ”® und Germanen ”%, die Nachbarn Pannoniens °° und Palmyras ”®, aber auch 
die Parther ””. Das bedeutet nun jedoch, daß sich die Reibungen jetzt im allgemeinen 
in weit größerer Distanz vollzogen als ehedem. 

Vielleicht noch einflußreicher als die genannten Momente dürfte zudem ein Element 
der generellen römischen Grundstruktur gewesen sein. Wir meinen jene Tatsache, daß 
für römisches Denken und römische Ordnung, sei es im privaten, innen- oder außen- 
politischen Bereich, fast stets eine Mehrzahl von abgestuften Kategorien ”® und fast nie 
die Reduktion der Phänomene auf nur zwei polar kontrastierende Fronten typisch ist. 
Die staatsrechtlich in jeder Hinsicht prävalente Vielschichtigkeit des Römischen Reiches 
bot so schon von sich aus zunächst nicht die Möglichkeit zu einer Vertiefung des Bar- 
baren-Gegensatzes ?®. Diese Tatsache ändert sich naturgemäß nach der inneren Nivel- 


3 


56 Vell. 2,108, 12. 57 Vell. 2,118, 2. 

58 Tac. hist. 4, 13. — Andererseits wird z. B. Ariovist bei Caes. b. G. 1, 31, 13 als Barbar ge- 
schildert. 59 Comm. 7,31. — M. Mühl, op. cit. Anm. 49, S. 106 ff. sh leiv. 1,75, 2% 

81 In anderem Sinne CIL IV 1880: At quem non ceno, barbarus ille mihi est. — Allgemein 
Sen. dial. 5, 18, 1. 62 Siehe die Belege in Thes. L. L. II. 

83 H.Schaefer, op. cit. Anm. 19, $. 696. 

64 Thuk. II, 80 f. I, 47. Vgl. zum thukydideischen Sprachgebrauch P.R. Franke, Alt-Epirus 
und das Königtum der Molosser (Kallmünz 1955) S. 11 ff. 

65 Thuk. II, 80, 5 f. IV, 126, 3. Isokr. 5, 107 f. H.Berve, Griechische Geschichte II. 2. Aufl. 
(Freiburg i. Br. 1951) S. 137 £. | 

88 Cic. Verr. 4, 76. Rep. 1, 5. — Hier wie im Folgenden sollen lediglich einzelne Belege 
gegeben werden. Die umfassende Dokumentation liegt in Thes. L. L. II vor. 

0 BIBI As Sen.dialB2r43,5. 

68 Cic. Verr. 6, 150. Iust. 2, 2, 14. Isid. or. 14, 4, 3. 

89 Cic. de fin. 5, 87. 

295, GC: Arte 1107503. ValNMaz.\1,1. 

ZW Hornepal,.2,7. 

72 Caes. b. G. 1,40, 9. 4, 22,1. Cic. Font. 44. 

73 Cic. nat. deor. 2, 88. 

?4 Caes. b. G. 1, 31, 5. Luc. 2, 309. Tac. ann. 2, 16. 2, 88. Plin. paneg. 56, 4. Suet. Cal. 47. 

757 ]ac..hist.3,5, 3,47. 

76 Ulp. dig. 50, 15, 1,5. 

77 Cic. Att. 5, 16, 4. Val. Max. 1, 6, 11. Plin. n. h. 6, 47. Tac. ann. 2, 2. 6, 31. 13, 36, 15, 28, 

7° Ich verweise hierfür nur auf E. Meyer, Römischer Staat und Staatsgedanke (Zürich 1948) 
S. 234 ff., 397 ff.; J. Vogt, Vom Reichsgedanken der Römer (Leipzig 1942) S. 12ff., 87 f.; 
N. Sherwin-White, The Roman Citizenship (Oxford 1939). 

”® Ergänzend wäre hier naturgemäß auch der generellen römischen Aufnahmebereitschaft zu 
gedenken, die J.Carcopino, L’Imperialisme renverse: ce que Rome et l’Empire doivent & la 
en in: Points de vue sur I’Imperialiime Romain (Paris 1934) S. 203 ff., so anregend skiz- 
ziert hat. 
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lierung durch die Constitutio Antoniniana entscheidend ®. Die Frequenz der Barbaren- 
bezeichnung in der Spätantike ®4, die dort erst in vollem Umfange möglich und domi- 
nierend werdende Römer-Barbaren-Antithese bezeugt dies nicht weniger als die erst 
dort (neben dem seit Cicero bezeugten barbaria ®?) auftretende Definition barbaricum ® 
als Gesamtbezeichnung für das Territorium der barbarischen Nachbarn. 

Eine Bestätigung dieser unserer Auffassung, daß die Anwendung des Barbarenbegriffes 
in der hohen Kaiserzeit weder politisch noch geistesgeschichtlich hypostasiert werden 
darf, ergibt sich noch aus zwei weiteren Rückschlüssen. Der erste zeigt sehr plastisch 
auch die Grenzen der Begriffsstatistik. Denn für Tacitus etwa, der ja das Wort barbarus 
durchaus auch in dem herkömmlichen, ethisch wertenden Sinne ®%* gebraucht, ist eben 
dies viel weniger aufschlußreich als die Energie, die er darauf verwendet, den Raum 
jenseits der Grenze zu differenzieren, seine weite Skala der Kontraste bei den ger- 
manischen Stämmen etwa, wie seine Anerkennung ihrer Werte, Eigenschaften und Sitten ®, 
In diesem Vorgehen aber steht er wohl nicht allein, und solange die Energien zu solch 
differenzierter Erfassung des Fremden nicht erlahmten, war die Gültigkeit generell 
deklassierender Verallgemeinerungen sehr begrenzt. 

Der zweite Rückschluß muß von der politisch-geographischen Terminologie der Kaiser- 
zeit ausgehen. Die seit dem Auctor ad Herennium ®° und besonders seit Cicero ®7 faß- 
bare Gleichsetzung des römischen Machtgebietes mit dem orbis terrarum schlechthin ist 
seit Pompeius und Sulla®® in offiziellen Zeugnissen bekundet. Roms Anspruch auf Welt- 
herrschaft ®® und seit Augustus der Preis des Kaisers als Weltherrschers % bilden die Trieb- 
kräfte einer universalen Konzeption, die allen Erfahrungen zum Trotz aufrechterhalten 
wurde. Es ändert nichts an dieser Tatsache, daß dem engeren orbis Romanus oder dem 
noster orbis ®! speziellere Definitionen, wie Scythicus orbis ®? oder orbis Libycus ®, an 
die Seite traten, nach wie vor dominierte die Vorstellung eines die gesamte Oikumene 
umfassenden Reiches ®*. Dem offensichtlichen Widerspruch zu aller Realität ließ sich ent- 
gegenhalten, daß Roms Einfluß an den Grenzen des besetzten Raumes nicht endete, 
sondern in vielerlei Form über sie hinausgriff. Aufs Ganze gesehen, ist es für die hohe 
Kaiserzeit endlich auch von sekundärer Bedeutung, daß daneben die Rhetorik mit dem 


80 Den Beweis hierfür liefert bekanntlich auch die Verwendung der Termini Romania und 
Romani. G. Paris, Romani, Romania, lingua Romana, Romancium, in: Romania 1 (1872) S.1 ff.; 
J. Zeiller, L’apparition du mot „Romania“ chez les Ecrivains latins, in: Rev. Et. Lat. 7 (1929) 
S.194 ff.; J. Vogt, op. cit. Anm.78, $. 201; E. R. Curtius, Europäische Literatur und lateinisches 
Mittelalter. 2. Aufl. (Bern 1954) S. 41. 

81 Sje ist auf Grund des Thesaurusmaterials ebenso offenkundig wie durch die Art ihrer 
attributiven Verwendung auf den spätantiken Münzen oder in der Repräsentationskunst. 

82 de fin. 2,49. nat. deor. 2, 88. 

83 Lampr. Alex. 47, 1. Capitol. Maximin. 10, 2. Cod. Iust. 4, 63, 2. Eutr. 7,9. Amm. 17,12, 21. 
18, 2,14. 27,5,6. Not. dign. occ. 32,41. CIL. X 216,7. Dessau, ILS. 2784. 

82 Vgl. oben Anm. 58. 

85 K, Büchner, Tacitus, Die historischen Versuche (Stuttgart 1955) $. 138 ff. 

88 4, 9, 13. Für das Folgende stütze ich mich auf J. Vogt, Orbis Romanus (Tübingen 1929), 
neu bearbeitet in ders., Vom Reichsgedanken der Römer (Leipzig 1942) S. 170 ff. 

87 de off. 2,27. Verr. 6, 168. 

88 Siehe J. Vogt, op. cit. Anm. 86, S. 181 ff. 

89 Liv. 1,16,7. 

90 Ovid fasti 2, 130. Martial 7, 7,5. 

#1 J. Vogt, op. cit. Anm. 86, $. 198 f. 

22 Ovid trist. 3, 12, 51. 

93 Lucan 7, 223. j 

94 J. Vogt, op. cit. Anm. 86, S.194 ff.; W.Hartke, Römische Kinderkaiser (Berlin 1951) 
S,355. — Ich möchte hierzu aber bewußt auch einmal auf die in einem anderen genos vor- 
getragenen Gedanken von E. Waugh, Helena (Freiburg i. Br. 1959) S. 37, hinweisen. 
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ihr stets eigenen Pathos ein Barbarenbild tradierte, das von häufig antiquierten Topoi 
lebte, diese auswechselte und variierte ®°. Der hierin faßbare Entwicklungsstrang sollte 
gleichfalls erst in späterer Zeit die offiziellen und allgemeinen Ausdrucksformen be- 


stimmen. 


II 


Wenden wir uns nach der Erörterung der sprachlichen Zeugnisse einer kurzen 
Charakterisierung der römischen Barbarendarstellungen zu, so ist auch hier 
die Abhängigkeit von den griechischen und hellenistischen Vorstufen, aber auch die 
Eigenart der römischen Gestaltungsweise offenkundig. Freilich sind dabei nicht nur die 
frühen griechischen Siegesdenkmale ganz dem Mythos verhaftet °°. Noch in hellenistischer 
Zeit dominieren Symbol und Ausdruck in mythologischer Form gerade bei der Feier 
von militärischen Siegen über auswärtige Gegner vor der konkreten, realistischen Ab- 
bildung der Unterworfenen. Unter dem Aspekt der Nachwirkung betrachtet, bilden vor 
allem die auch auf Münzbildern übernommene Personifikation der nach Amazonenart 
bekleideten Aitolia 9”, die trauernden Frauengestalten der Grabreliefs ® und die plasti- 
schen Gestaltungen gefallener und verwundeter Gallier die wesentlichsten Elemente der 
römischen Barbarendarstellungen, Elemente, zu welchen dann der typologische Fundus 
der Amazonomachien ®, der Sarkophagplastik und pergamenischer Malerei, um nur den 
Rahmen abzustecken, als weiterer Vorlagenbezirk hinzutritt. 

Stimuliert vornehmlich durch die rasche Entwicklung einer Repräsentationskunst, durch 

die Aufgaben, Tropaia, Triumphbogen, Stadttore, Lagerbauten und Münzbilder mit den 
Zeichen der Siege auszugestalten, ergab sich seit der Zeit der späten Republik in den 
Städten und Garnisonen des Römischen Reiches immer wieder der Anlaß, die besiegten 
barbarischen Nachbarn Roms, meist in personifizierender Form, darzustellen !°. Die 
unter einem Tropaion !"! kauernden oder stehenden Gefangenen, die Personifikation des 
häufig auf einem Waffenhaufen dumpf und niedergeschlagen trauernden, besiegten Geg- 
ners, der ergeben zu Füßen des Kaisers liegende oder der von ihm niedergerittene Feind 
sind die geläufigen und elementaren Topoi in unserem Bereich !%. Die drastischen, häufig 
95 G. Walser, op. cit. Anm. 42, $. 154 ff. 
»# H.Schoppa, Die Darstellung der Perser in der griechischen Kunst bis zum Beginn des 
Hellenismus (Diss. Heidelberg 1933) S.21 ff. Siehe zum Folgenden auch die Bemerkungen von 
Fr. Koepp, Germanenkämpfe in der römischen Kunst, in: Neue Wege zur Antike 4 (1926) 
S.83 ff, und R.Nierhaus, Zu den ethnographischen Angaben in Lukans Gallien-Excurs, in: 
Bonner Jahrb. 153 (1953) S. 53 ff. 

9” P.Bienkowski, De simulacris barbararum gentium apud Romanos (Krakau 1910) S.10. 

%% G. Richter, Ancient Italy (Ann Arbor 1955) S.48f.; K. Woelcke, Beiträge zur Geschichte 
des Tropaions, in: Bonner Jahrb. 120 (1911) S. 174 ff. 

® Besonders breit war hierbei die Nachwirkung der Dexileos-Gruppe; vgl. E. Bielefeld, 
Amazonomachia, in: Hallische Monographien 21 (1951) S.77 ff., und H. Menzel, Ein christliches 
Amulett mit Reiterdarstellung, in: Jahrb. RGZM. 2 (1955) $.257. — Allgemein hierzu auch 
J. Babelon, Le theme iconographique de la violence, in: Studies pres. to D. M. Robinson 2 
(1953) S. 278 ff, und G. Kleiner, Das Nachleben des pergamenischen Gigantenkampfes, 105. 
Winckelmannsprogramm (Berlin 1949) S. 19 ff. 

10 J.M.C.Toynbee, The Hadrianic School (Cambridge 1934) S. 9 ff. 

101 G.Ch.Picard, Les Troph&es Romains (Paris 1957); A. J. Janssen, Het antieke Tropaion 
(Brüssel 1957). 

'® A.C.Levi, Barbarians on Roman Imperial Coins and Sculpture, in: Num. Notes and 
Monographs 123 (New York 1952); K.Christ, Antike Siegesprägungen, in: Gymnasium 64 
(1957) S.518 ff.; A. Grabar, L’Empereur dans l’art Byzantin (Paris 1936) S.31 ff, 126 ff. — 
Dazu auch die Materialien bei K. Schumacher-H. Klumbach, Germanendarstellungen. 4. Aufl. 
(Mainz 1935); St. Paulovics, Germanendarstellungen aus dem swebisch-markomannischen Kreis, 
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brutalen Ausdrucksformen dieser Bildersprache gestatten, vor allem wenn man etwa die 
bekannten Szenen der Marcussäule miteinbezieht, keine Illusion über die offiziell be- 
stimmte oder zumindest geduldete Vorstellungswelt. Hinter dieser Norm treten jene 
wenigen Fälle zurück, in denen — wie etwa in den Princes Barbares .Prisonniers des 
Louvre 1% — auch der Gegner würdig und groß gesehen ist. Gerhard Rodenwaldt !% 
hat in seiner Skizze der antiken Siegesdarstellungen die Eigenart der römischen Ge- 
staltungsweise einst gültig herausgearbeitet, indem er ihren Expressionismus absetzte 
einerseits von der „orientalischen“ Auffassung, andererseits auch von der „humanistischen“ 
Konzeption der griechischen Darstellungen. Seine Feststellungen, daß sich in der rö- 
mischen Kaiserzeit hier verschiedene Entwicklungslinien kreuzen, daß der Römer mensch- 
liches Mitempfinden mit dem Besiegten ebensowenig kannte wie Lust an Grausamkeit 
oder eine religiös-ethische Wertung des Besiegten als eines Sünders und seine Interpreta- 
tion der Besiegtendarstellungen in diesem Sinne, reichen in ihren Folgerungen generell 
weit über den rein archäologischen Bereich hinaus. 

Man wird vor allen voreiligen Interpretationen dieser Phänomene auch grundsätzlich 
die Eigengesetzlichkeit einer sich stets in Extremen bewegenden Kunstgattung berück- 
sichtigen müssen. Dann aber ist es für die frühe und hohe Kaiserzeit doch wohl typisch, 
daß eben nicht der äußere Gegner, der Barbar allgemein und schlechthin, abgebildet 
wird, sondern meist der konkrete jeweilige Feind, der Gallier, Germane, Daker oder 
Parther. Gerade auf die getreue Kennzeichnung des Speziellen wird in allen Personifi- 
kationen und in den meisten Darstellungen großer Wert gelegt. Die jeweils typischen 
Waffen und Bekleidungsstücke sind betont und verhindern ein Zusammenfließen und 
Verwischen der differenzierten Abbildungen !%, 

Eigenart und Evolution der Barbarendarstellungen sind dabei in jener Bildgattung 
besonders klar zu fassen, die auf Grund ihres offiziellen Charakters, ihrer kontinuier- 
lichen Präsenz wie ihrer Massenverbreitung in unserer Betrachtung ohnehin eine zentrale 
Stellung einnimmt, in den Bildern der römischen Reichsprägung ?°%. Und gerade hier ist 
es bezeichnend, daß bis in konstantinische Zeit Besiegter und Sieg durch Bild und Le- 
gende konkret fixiert werden ', Erst unter Konstantin d. Gr. taucht erstmals in der 
Formulierung „Debellatori Gentium Barbararum“ der Barbarenbegriff 
in der Legende !% auf, und der Barbar als Attribut des Siegers in der meist typischen, 
auch im Maßstab diminuitiven Gestaltung wird erst seit dem 3. Jahrhundert das bis 
zum Ende der westlichen Prägungen reproduzierte Symbol der generellen und universalen 
Siegeseigenschaft des Herrschers 1%, des „Victoromnium gentium“., 


in: Mannus 26 (1934) $.128 ff.; G.Girke, Die Tracht der Germanen in der vor- und früh- 
geschichtlichen Zeit I u. II (Leipzig 1922). 103 Nr. 1381, 1383, 1385. 

102 G, Rodenwaldt, Der Belgrader Kameo, in: JDAI 37 (1922) S. 25 ff. 

105 J,Dobias, Roman Imperial Coins as a source for Germanic Aftiquities, in: Transact. 
Int. Num. Congr. London (1938) $S.260 ff. An weiteren typischen Beispielen nenne ich nur: 
H.Fuhrmann, Zwei Reliefbilder aus der Geschichte Roms, in: Mitt. DAI 2 (1949) S. 28 ff.; 
E. Simon, Die Portlandvase (Mainz 1957) S.53. — Welche Bedeutung der getreuen und kon- 
kreten Wiedergabe der Waffen zukam, zeigt anschaulich P. Conissin, Les triomphes de Domitien, 
in: Revue Archeologique 28 (1928) S.65 ff., dessen Schlußfolgerungen ich indessen nicht teilen 
kann. 108 Vgl. die in Anm. 102 und 105 genannten Studien. 

107 Sjehe zu dieser Entwicklung R.O.Fink, Victoria Parthica and kindred Victoriae, in: 
Yale Class. Stud. 8 (1942) S. 99. 

108 Coh. 117,118. — Zu diesen Geprägen zuletzt M.R. Alföldi, Die constantinische Gold- 
prägung in Trier, in: Jahrb. f. Num. u. Geldgesch. 9 (1958) S. 112, 115, 119f. Zu berüc- 
sichtigen jedoch immer noch K. Regling, Gothia, $.-Dr. aus: Mitt. f. Münzsammler Nr. 37 
(Frankfurt a.M. 1927). 

109 A4.C.Levi, op. cit. Anm. 102, S.27 ff. 

110 H,P.L’Orange und A.v.Gerkan, Der spätantike Bildschmuck des Konstantinsbogens 


281 


Karl Christ 


III 


Wichtiger noch als die so oft durch Gene und Topoi gebundenen Aussagen der Worte 
und Bilder ist die Überprüfung der historischen Faktizität. Es sei deshalb versucht, 
wenigstens einge Grundzüge der römischen Politik gegenüber den 
Barbaren in der Kaiserzeit zu vergegenwärtigen 111. Dazu ist es zunächst 
nötig, die Vorstellungen von der scheinbaren Konstante eines unüberwindlichen, polar kon- 
trastierenden Römer-Barbaren-Gegensatzes beiseite zu lassen und von einer Verallgemeine- 
rung spätantiker Erscheinungen ebenso abzusehen wie von der Generalisierung einzelner, 
häufig aus rhetorisch-panegyrischem Raum stammender Äußerungen oder in militärischen 
Aktionen zutage tretender Maßnahmen. Und es kommt weiterhin darauf an, die gerade- 
zu magische Anziehungskraft, welche die Stromgrenzen für die moderne Forschung ?'? 
im Zuge einer viel zu weit gehenden Interpretation der augusteischen Maxime des coer- 
cendi intra terminos imperii 11? gewonnen hat, mit der Realität der archäologischen 
Funde zu konfrontieren. Nach deren Ausweis kann keine Rede davon sein, daß — wie 
es A. Alföldi statuierte 1% — jenes nach Domitian entlang den Grenzflüssen errichtete 
Fortifikationssystem die römische Welt von der barbarischen fast gänzlich isoliert 
hätte #5, 

Es ist vielmehr gerade das Kennzeichen der römischen Grenzpolitik in der frühen und 
hohen Kaiserzeit, daß ihr Radius nicht an der Reichsgrenze oder bei den militärischen 
Vorposten endet, daß die Grenze nicht hypostasiert wird 11%. Wenn im 5. und 4. Jahr- 
hundert v. Chr. die Begriffe Hellenen und Barbaren sich gegenseitig abgrenzten, so ist 
demgegenüber für das Imperium Romanum wesentlich, daß es schon auf römischer Seite 
zunächst keine parallele Gleichung gab, daß vielmehr die graduelle juristische Abstufung 
des Reiches im Innern alle ethnischen und kulturellen Merkmale und Wertungen über- 
lagerte. Ihre Entsprechung fand diese differenzierte Struktur im Innern auch in der 
differenzierenden Behandlung und Beurteilung der Nachbarn. 

In der ihm eigenen, so stark systematisierenden Weise versuchte vor dem zweiten Welt- 
krieg E. Kornemann jenen unmittelbaren Nachbarbereich mit dem Begriff der Klientel- 
randstaaten zu erhellen 7. Es zeigte sich, daß die Elastizität der römischen Praxis eine 
typologische Schematisierung am allerwenigsten an einem Objekt gestattet, das wie kein 
anderes durch graduelle Nuancierung und durch Anpassung an die Gegebenheiten der 


(Berlin 1939) $. 135 ff. Vgl. auch das Material bei A. Graf, Roma nella memoria e nelle immagi- 
nazioni del Medio Evo II (Torino 1883) S. 110 ff. 

111 Zu den Maximen der Republik A. Heuss, Die völkerrechtlichen Grundlagen der römischen 
Außenpolitik in republikanischer Zeit, in: Klio-Beiheft 31 (1933); H. Volkmann, Griechische 
Rhetorik oder römische Politik, in: Hermes 82 (1954) S. 465 ff.; J. Vogt, op. cit. Anm. 78, S. 68; 
A. J.Toynbee, A Study of History V. 5. Aufl. (London 1951) S. 569 fi. 

112 Vgl. gegenüber A. Alföldi, op. cit. Anm. 114; A. J. Toynbee, op. cit. Anm. 111, $. 591 ff., 
und K. Christ, Zur römischen Okkupation der Zentralalpen, in: Historia 6 (1957) S. 425 ff. 

118 T’gc. ann. 1,11. 

11a A, Alföldi, Rhein und Donau in der Römerzeit, in: Jahresber. Ges. Pro Vindonissa 
(1948/49) S. 13. 

115 Zum geographischen Horizont der Kaiserzeit /.O. Thomson, History of ancient Geo- 
graphy (Cambridge 1948) S. 222 fi. 

us So A. Alföldi, "The moral Barrier on Rhine and Danube, in: Congress of Roman Frontier 
Studies 1949 (Durham 1952) S.1 ff. — Naturgemäß wären diese Aspekte auch bei der Er- 
Örterung der sog. Limesideologie in der Gegenwart zu berücksichtigen gewesen. Ich verweise in 
diesem Zusammenhang nur auf MH. Heimpel, Gedanken zu einer Selbstbesinnung der Deutschen, 
in: Die Sammlung 9 (1954) S.425 ff. — Zum Folgenden auch G. Walser, Die römische Über- 
en vom staatlichen und kulturellen Zustande der Barbaria, in: Carnuntina (Graz 1956) 


147 E. Kornemann, Staaten, Völker, Männer (Leipzig 1934) S. 102 ff. 
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Personen, Stämme und der Gesamtlage charakterisiert wird 13, Immerhin dürften das 
von ihm und seinem Schüler Klose t:% gesammelte Tatsachenmaterial wie die später von 
Eggers *”° vorgelegte Kartierung des römischen Imports doch schlagend zeigen, daß der 
Grenze des römischen Imperiums in Europa ein breiter Saum römischen Einflusses von 
im einzelnen verschiedenster Intensität vorgelagert war. Im Hinblick auf diese in ihrer 
Tiefe jeweils nur aus den Funden rekonstruierbaren Einflußzone wird man, wenn schon 
nicht mit Kornemann von den „unsichtbaren Grenzen des römischen Kaiserreiches“ ' — 
diese sind ja in den Limesanlagen deutlich genug fixiert —, so doch von den unsichtbaren 
Grenzen des römischen Einflusses sprechen dürfen 1??, 

Im übrigen war dieses Phänomen nicht allein eine Fortbildung der republikanischen 
Übung, amicos populi Romani zu gewinnen, es wurde zu einer sich aus dem Expansions- 
prozeß selbst ergebenden Notwendigkeit. Ist doch in den bei Orosius VII 3,7 über- 
lieferten Gedanken des Tacitus die Rede davon, daß „apud extremos terrarum terminos 
novae gentes saepe ex usu et aliquando cum damno quaeruntur“. Aus dem im Livius- 
Proömium ??® so besonders betonten Empfinden der an ihrem eigenen Umfang schwer 
tragenden römischen Herrschaft entwickelte sich unter dem Eindruck konkreter Er- 
fahrungen schon relativ früh ein Bewußtsein für die Problematik aller Neuerwerbungen 
und eine freilich manchmal nur instinktive, häufig jedoch auch reflektierte Okonomie der 
Expansion '?*, Auch sie mußte zwangsläufig die Ausbildung indirekter Beherrschungs- 
formen begünstigen und aktivieren. 

Zu den mannigfaltigen Zeugnissen des Ausgreifens der römischen Heeresleitung und 
der römischen Diplomatie über die Reichsgrenzen hinaus zählen nun nicht nur die In- 
thronisation von Vasallenkönigen, wie des Italicus bei den Cheruskern ?5, die Mobili- 
sierung von Bundesgenossen jenseits der Grenze, wie unter Domitian 12%, planmäßige 
Spezialistenhilfe, wie im Falle des Decebalus '?”, sondern auch die großzügige Ausge- 
staltung des Gesandtschaftswesens '?®, dessen zielbewußter Ansatz auf die germanische 
Oberschicht *?® in der materiellen Komponente noch erstaunlicher ist als in den literari- 


118 Darüber zusammenfassend J. Clarke, Roman and Native A. D. 80—122, in: Roman and 
Native in North Britain, ed. I. A. Richmond (Edinburgh 1958) S. 30 ff. 

110 J. Klose, Roms Klientel-Randstaaten am Rhein und an der Donau (Breslau 1934). 

120 F. J. Eggers, op. cit. Anm. 6. 

121 E, Kornemann, Die unsichtbaren Grenzen des römischen Kaiserreiches, in: Gestalten und 
Reiche (Leipzig 1943) S. 323 ff. 

122 Vgl. zu diesen Problemen schon H.v. Petrikovits, Reichs-, Macht- und Volkstumsgrenze 
am linken Niederrhein im 3. und 4. Jahrhundert n. Chr., in: Festschrift A. Ox& (Darmstadt 
1938) S.221, und neuerdings die Akten der der Erforschung der römischen Grenzräume ge- 
widmeten Kongresse: Congress of Roman Frontier Studies 1949, ed. E. Birley (Durham 1952); 
Carnuntina, in: Röm. Forsch. in Niederösterreich III, ed. E.Swoboda (Graz 1956); Limes- 
Romanus-Konferenz Nitra, ed. A. Tocik (Preßburg 1959). 

123 praef. 9. Dazu /.O.T'homson, op. cit. Anm. 115, S. 223 f. 

124 R. Syme, op. cit. Anm. 35, S.489; M.P.Charlesworth, The lost Province, or the Worth 
of Britain (Cardiff 1949) S. 41 ff. 

125 Tac. ann. 11, 16 f. — Siehe auch die anderen Beispiele bei E. Swoboda, Rex Quadis datus, 
in: Carnuntum-Jahrb. 1956 (Wien 1957) S.5 ff., sowie A. Betz, Aus Österreichs römischer Ver- 
gangenheit (Wien 1956) S.16f., und A. Alföldi, Wo lag das Regnum Vannianum?, in: Südost- 
forschungen 15 (1956) S.48 ff. 

126 Cass, Dio 67,5,2f. Dazu R. Syme, op. cit. Anm. 35, S. 48, 238. 

127 Gerechte Würdigung bei R. Syme, op. cit. Anm. 35, $.49. Vgl. auch M. Wheeler, op. cit. 
Anm. 134, $. 10. 

128 Mon. Anc. c. 31. — Beispiel der Wechselseitigkeit: Strabo 7, 2, 1 p. 293. 

129 Aber nicht um deren selbst willen. Hier halte ich die kategorische Scheidung von A. Alföldi, 
op. cit. Anm. 116, S. 11 ff., wonach die Stämme selbst den Römern gleichgültig waren, für über- 
spitzt. 
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schen Bekundungen. Es zählt dazu aber auch die Durchführung großer Umsiedlungs- 
aktionen 13°, in welchen nicht‘ weniger prägnante Belege der Vorfeldordnung sichtbar 
werden als in dem von Kahrstedt so betonten vorübergehenden römischen Glacis am 
Mittelrhein ??%. 

Man wird schließlich auch darauf hinweisen müssen, daß das Römische Reich in weit 
höherem Maße als jede andere Herrschaftsorganisation zuvor auf Dienste von Barbaren 
angewiesen war, daß es:sich planmäßig und bewußt auf sie stützte. Nicht zuletzt hieraus 
erwuchs die immer wieder zu beobachtende scheinbare Inkonsequenz und Uneinheitlich- 
keit der römischen Haltung in der Barbarenfrage. Denn man wird freilich auch gut 
daran tun, die Entwicklung nicht zu sehr zu harmonisieren, so wie es ja generell nicht 
das Ziel der obigen Ausführungen sein sollte, etwa die kontinuierliche Existenz einer 
echten Partnerschaft nachzuweisen, als vielmehr darzulegen, daß die einseitig negative 
Vorstellung eines konstanten und unüberwindlichen Gegensatzes im Sinne des alten 
Römer-Barbaren-Schemas faktisch unhaltbar ist. 


IV 


Zur Vielfalt der hier im einzelnen nur anzudeutenden Wege und Mittel politischen 
Einflusses aber tritt als nächstes Prüffeld der weite Bereich des materiellen Austauschs 
und des Handels. Hier haben die Funde der letzten Jahrzehnte erst die gültigen 
Maße einer in Volumen wie Dimensionen gleich erstaunlichen Kommunikation ahnen 
lassen. Hinter den bekannten Entdeckungsreisen zum Mare Balticum 13°, nach Sansibar, 
Arikamedu und auf der Seidenstraße spüren wir eine sehr realistische Handelsinitiative. 
Bernstein, Elfenbein, Weihrauch, Pfeffer und Seide 1? sind zugleich die Elemente und 
die Triebkräfte jenes glänzenden Fernhandels, dessen Bahnen und Niederschlag Sir Mor- 
timer Wheelers Synthese des Rome beyond the Imperial frontiers 1?? gewidmet ist. Doch 
über so faszinierenden Erscheinungen wie dem römischen Bronze- und Silbergeschirr im 
germanischen Norden 13°, den Kunstwerken des Schatzfundes von Hildesheim 13 und des 
Hortes von Begram 137 (etwa 50km nördlich Kabul) oder des römischen Mausoleums 
von Germa tief im Fezzan ?%® dürfen Spuren, Ausmaß und Bedeutung des alltäglichen 


180 Zu einer Gesamtwürdigung dieses Phänomens darf ich verweisen auf A. Alföldi, Eine 
Übersiedlung von barbarischen Massen nach Pannonien unter Nero, in: Archaeologiai Ertesitö 52 
(1939) S. 103 ff., S. 263 ff, und M. Rostovtzeff, Gesellschaft und Wirtschaft im römischen 
Kaiserreich II (Leipzig 1930) S. 362 f., zur Umsiedlung der Ubier durch Agrippa auf Fr. Taeger, 
Römer und Germanen im Rheinland (Marburg 1957) S.3. 

131 U. Kahrstedt, The Roman Frontier on the Lower Rhine in the Early Imperial period, in: 
Congress of Roman Frontier Studies 1949 (Durham 1952) S.46 ff. — Wie wenig uniform die 
römischen Maßnahmen dabei im einzelnen waren, zeigt besonders plastisch die Lage nördlich 
des Hadrianswalles, wo nur im Westen römische Posten vorgeschoben wurden, während sich im 
Osten die römische Politik auf die Votadini als traditionelle Verbündete stützen konnte. Siehe 
J. P.Gillam, Roman and Native A. D. 122—197, in: Roman and Native in North Britain, ed. 
I. A. Richmond (Edinburgh 1958) S. 64. 

132 Plin. n.h. 37, 45. 

133 Besonders akzentuiert dargestellt bei M. Wheeler, op. cit. Anm. 134, S. 177. 

152 M. Wheeler, Rome beyond the Imperial frontiers (London 1954). Vgl. dazu vor allem die 
durch ihre reichen bibliographischen Ergänzungen wichtige Besprechung von E. Lepore in: Parola 
del Passato 10 (1955) S. 140 ff. 

135 1. J. Eggers, op. cit. Anm. 6, S.53 ff. 

136 E. Pernice-Fr. Winter, Der Silberfund von Hildesheim (Berlin 1901). — Siehe zuletzt die 
für die Datierung so wichtigen Resultate von H. Küthmann, Beiträge zur hellenistisch-römischen 
Toreutik, II. Die sogenannten Hildesheimer Humpen, in: Jahrb. RGZM. 5 (1958) S. 128 ff. 

137 M. Wheeler, op. cit. Anm. 134, $. 192 ff. ‚188 Ebd. $S.122 ff. 
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Austauschs und Verkehrs nicht übersehen werden 13°. Im Fundniederschlag von Münzen, 
Lampen und Sigillatascherben tritt dieser vor unsere Augen. Weniger auffallend in der 
Erscheinungsform, doch um so eindrucksvoller durch Volumen und Streuung, die sich 
besonders markant in den Fundkarten von Eggers 1%, Bolin 14 und Kropotkin '*? wider- 
spiegeln, manifestiert gerade die so belegte Zone des normalen Grenzhandels das Be- 
stehen einer kontinuierlichen Kommunikation mit den Nachbarn. 

Es ließe sich hier freilich einwenden, daß die Existenz von Handelsbeziehungen allein 
keine dezidierte Aussage über die Bewertung der Partner zuläßt. Doch auf die Dauer 
duldet Handel keine Diskriminierung, und die sachlichen und nüchternen Kontakte des 
Alltags dürften sich auch hier als eine solidere und bestimmendere Basis für den mensch- 
lichen Verkehr erwiesen haben als Vorurteile und emotionale Appelle. Auch hierbei 
lassen sich singuläre landschaftliche Regelungen nicht verallgemeinern. Die Großzügig- 
keit, die den als zuverlässig erwiesenen Hermunduren 1#3 entgegengebracht wurde, galt 
nicht für die Tenkterer ', deren Verkehr streng überwacht war. Doch auch diese Rege- 
lung bildete nicht die Norm. So hat an der Donau M. Aurel den Markomannen erst 
nach 173 n.Chr. Plätze und Termine für den Handel bestimmt '#, Es gibt dazuhin 
aber auch Stimmen genug, die belegen, daß die Angehörigen des Römischen Reiches in 
der Kaiserzeit keineswegs in dem Gefühl lebten, ein- und abgeschlossen zu sein, sondern 
daß sie sich der Freiheit des Verkehrs und der Freizügigkeit aller Reisen auch nach außen 
sehr wohl bewußt waren 18, 

Seit dazuhin E. Birley dargelegt hat, in welch hohem Maße selbst die Grenzpolitik 
Hadrians durch die Impulse wirtschaftlicher Entwicklung bestimmt wurde 47, ist die 
Eigenart der römischen Grenzzone neu vergegenwärtigt worden als ein Raum, der seine 
Prägung erhielt nicht allein durch die radikalen Züge eines robusten Grenzertums, son- 
dern auch durch die Notwendigkeit, mit den Nachbarn, also den Barbaren, Tag um 
Tag zu handeln und zu leben. Schwieriger freilich bleibt die Frage nach der generellen 
historischen Bedeutung der Funde aus dem römischen Fernhandel jenseits der Grenzen 
zu beantworten. Wir zögern, sie wie Wheeler einzig als Meilensteine für die Raubzüge 
der Barbaren ins Innere des Reiches zu interpretieren 1%. Man wird doch wohl nicht 


130 Siehe z.B. L. Leschi, Rome et les Nomades du Sahara Central, in: Etudes d’Epigraphie, 
d’Archeologie et d’Histoire Africaines (Paris 1957) S.74; K.Christ, Die antiken Münzen als 
Quelle der westfälischen Geschichte, in: Westfalen 35 (1957) S.23 f.; E. Nischer-Falkenhof, Die 
niederösterr. Donaustrecke in der Römerzeit, in: Rev. Intern. d’Hist. Milit. (1955) S. 146. 

140 A. J. Eggers, op. cit. Anm. 6. 

121 St. Bolin, Fynden av romerska mynt i det fria Germanien (Lund 1926). 

142 V,V.Kropotkin, Funde römischer Münzen in Osteuropa, in: VDI 4 (1951) S. 241 ff.; 
ders., Topographie römischer und frühbyzantinischer Münzen auf dem Gebiete der UdSSR, in: 
VDI (1954) S.152 ff. Dazu J. Guey, Tresors de monnaies romaines en Europe Orientale, in: 
Mä&l. d’Arch£ol. et d’Hist. d’Ecole Frang. de Rome 67 (1955) S. 189 ff. und 68 (1956) S. 139 ff. — 
Siehe jedoch auch R. Maury, Monnaies antiques en Afrique au Sud du limes romain, in: Libyca 4 
(1956) S.249 ff., und M.P.Charlesworth, Roman Trade with India: A Resurvey, in: Studies 
in Roman Economic and Social History in Honor of A. Ch. Johnson (Princeton 1951) S. 131 ff. 

183 Germ. 41. Zur Interpretation: E. Norden, Die germanische Urgeschichte in Tacitus’ 
Germania (Leipzig 1920) S. 274 ff. 

142 T’ac. hist. 4, 64. 

145 Cass. Dio 72, 15. 

146 Ael. Arist., eic‘Pounv c. 100. Vgl. weiterhin die bei H. Fuchs, Augustin und der antike 
Friedensgedanke (Berlin 1926) S. 197 f., gesammelten Stellen. 

147 E, Birley, Hadrianic Frontier Policy, in: Carnuntina, Röm. Forsch. in Niederösterr. III 
(Graz 1956) S.28 ff. — Unzugänglich blieb mir M.Cary, The frontier policy of the Roman 
emperors down to A. D. 200, in: Roman Life and Letters, Stud. pres. to T. J. Haarhoff (Kap- 
stadt 1959) S. 131 ff. 

148 M. Wheeler, op. cit. Anm. 134, S. 116 f., 211 f. 
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umhin können, in ihnen ebenso begehrte wie vielfach mit Absicht gegebene Zeugnisse der 
Ausstrahlung römischer Lebensformen zu sehen. 

Gerade die durchaus divergierende Interpretation dieser Fundgruppen zeigt zugleich 
auch die verhältnismäßig engen Grenzen auf, in denen sich die Antworten auf die 
historisch wohl wichtigsten Fragen unseres Komplexes, nämlich jenen nach Art, Bedeu- 
tung und Auswirkung der wechselseitigen Einflüsse zu dieser Zeit, bewegen 
müssen 14, Auf „barbarischer“ Seite wurde nachweislich nur die Lebenshaltung einer 
verhältnismäßig schmalen Oberschicht entscheidend beeinflußt, wobei die Intensitätsskala 
im einzelnen zwischen oberflächlicher Berührung und bewußter Hingabe an alles Rö- 
mische variiert 15°, In dem taciteischen barbaros malle Roma petere reges quam habere ?5! 
spiegelt sich doch wohl auch die Erfahrung, wie rasch solche Impulse immer wieder ab- 
sorbiert und paralysiert wurden. Die zweite Schicht, die dazuhin dann aufs stärkste von 
römischem Gut hätte durchdrungen werden können, stellen die in römischen Hilfs- 
truppen 15? oder Sonderformationen 15° dienenden Gruppen dar. Dabei handelt es sich 
jedoch, aufs Ganze gesehen, einerseits um einen Personenkreis, dessen professionell be- 
scheidene Ansprüche auf kulturellem Gebiet 1% wirkliche Begegnungen und Auseinander- 
setzungen ausschlossen und so selten zu mehr als einer Adaptation der äußeren Formen 
führten. Die zweite Gruppe hingegen fiel numerisch nicht ins Gewicht. 

Auf römischer Seite wiederum war der Organismus des Reiches zu jener Zeit noch 
lebendig genug, um die barbarischen Kräfte einzufügen und in Schranken zu halten 75°, 
Die Reichsstruktur wurde durch sie eher ergänzt und gestützt als verändert. Die Auf- 
nahme und der Gebrauch von Luxusgütern barbarischer Provenienz endlich sind sehr 
beredet und kritisiert worden. Sie sind indessen nur besonders krasse Symptome einer 
allgemeinen Entwicklung der Lebenshaltung, die sie nicht hervorgerufen, höchstens poin- 
tiert haben. 


V 


Wenn wir die Resultate, die sich uns bei der Betrachtung der einzelnen Aspekte unseres 
Problems ergaben, nun vereinigen, so ist zu konstatieren, daß für die Epoche der hohen 
Kaiserzeit eine dem Gegensatzpaar Hellenen—Barbaren adäquate und absolute polare 


149 Ein wichtiges Kriterium dafür, daß der Vermischungsprozeß von römischer Seite aus zu- 
nächst nur wenig differenziert wurde, läßt sich der Frequenz von semibarbarus ablesen: Suet. 
Div. Iul. 76, 3. SHA Maximin. 2, 5; Lact. de mort. persec. 18, 13; Eutrop, brev. 1, 3; 
Symmach. orat 1, 14; Hieron. ep. 3, 5, 2. 50, 2, 3. adv. Jovin. 1, 48 p. 279 C. Salvian, ep. 
4, 20; Jord., Get. 84. (Der Redaktion des Thes. L. L. wiederhole ich hier meinen Dank für die 
Erlaubnis zur Einsichtnahme der einschlägigen Exzerpte.) — Zu den parallelen griechischen Vor- 
stellungen H. Schaefer, op. cit. Anm. 19, S. 729. 

150 Die daraus resultierenden menschlichen Probleme sind verdichtet bei Arminius-Flavus: 
Tac. ann. 2, 9, und Eriulf-Fravitta: Zosim. 4, 56. Eunap. frg. 60. 

DZ anns12 14,1: 

152 M. Bang, Die Germanen im römischen Dienst bis zum Regierungsantritt Constantins I. 
(Berlin 1906); A. Graf Stauffenberg, Das Imperium und die Völkerwanderung (München 1948) 
S.7 fl.; W. Enßlin, Germanen in römischen Diensten, in: Gymnasium 52 (1941) S. 5 ff; 
K.Fr. Stroheker, op. cit. Anm. 13. 

453. Vo], Lac. ann..15, 58, 

152 K. Christ, Die Militärgeschichte der Schweiz in römischer Zeit, in: Schweiz. Zeitschr. f. 
Gesch. 5 (1955) 5. 481. 

15 Der von A.J.Toynbee, op. cit. Anm. ill, $.459 ff, für „dominant Minority“ und 
„external Proletariat“ geschilderte soziale Assimilierungsprozeß betrifft erst die Spätantike. In 
unserer Epoche wichtiger ist etwa der Einfluß der in Rom aufwachsenden hellenistischen Prinzen, 
z.B. auf Caligula. Doch sie wird man nicht als Barbaren bezeichnen wollen. 
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Scheidung zwischen Römern und Barbaren historisch nicht wirksam war. Es konnte sie 
nicht geben, weil sich Rom selbst aus der Barbarenkategorie gelöst hatte, der Begriff 
Barbaren längst relativiert und sein Inhalt an die Peripherie der Oikumene verlagert 
war. Und es konnte eine solche Scheidung von römischer Seite aus offiziell auch deshalb 
nicht geben, weil sie der Vielschichtigkeit römischer Ordnungsstruktur in jener Epoche 
ebenso widersprach wie der bewußten Ausbildung indirekter Herrschaftsformen, dem 
unbedenklichen Einsatz barbarischer Kräfte im Dienste des Reiches und der konstanten 
Differenzierung der Gegner, aber auch dem Volumen und der Intensität des Fernhandels 
und des alltäglichen Austauschs. 

Gültig und verbindlich erhärter wurde die Antithese dann erst im spätantiken Bereich. 
Sie ist hier die Folge eines sehr komplexen Prozesses, in welchem die staatsrechtliche 
Nivellierung des Reiches durch die Constitutio Antoniniana nur ein Faktor von vielen 
ist 15°, Denn die Scheidung ist auch eine Konsequenz jenes seit dem Ende des 2. Jahr- 
hunderts n. Chr. auf der Nord- und bald auch auf der Ostgrenze des Reiches lastenden 
konstanten äußeren Druckes, der die Angehörigen des Reiches ständig zusammenschloß, 
'wie er sie von den Gegnern schied 197, Sie ist eine Konsegenz aber auch der veränderten 
Stellung und Formen des Kaisertums, eine Begleiterscheinung der Entwicklung der th£o- 
logie imp£riale 1%. Dabei ist freilich sogleich hinzuzufügen, daß fast gleichzeitig auch 
eine Epoche neuer Wertschätzung alles Barbarischen einsetzt 15° und die verstärkte 
Heranziehung barbarischer Kräfte zum Schutze des Reiches *%°, die schließlich in dem 
völlig normalen Gebrauch von Romani und barbari in der römischen Verwaltungssprache 
zur Zeit des Theodosius #%* und in der völlig unbekümmerten Selbstbezeichnung der 
Germanen als barbari *%? sehr bezeichnende Symptome aufweist. Und man wird sagen 
müssen, daß jene-Zwiespältigkeit in der römischen Politik und Haltung den Barbaren 
gegenüber, die sich schon in der hohen Kaiserzeit immer wieder abzeichnet, gerade im 
Verlauf der spätantiken Entwicklung in weiterem Maße kennzeichnend wird, jene Zwie- 
spältigkeit nämlich, die daraus resultiert, daß die Barbaren einerseits immer wieder de- 
klassiert oder ausgeschlossen werden, während gleichzeitig Kaiser, Usurpatoren oder 
einzelne Befehlshaber auf ihre Dienste nicht verzichten können und die Versuche nicht ab- 
reißen, die barbarischen Kräfte zu assimilieren und im Interesse des Reiches zu nutzen. 

Wir dürfen hier abbrechen. Denn Fortgang und Nachwirkung der in Rede stehenden 
Antithese wie ihr Einfluß auf den Christen-Heiden-Gegensatz !%° sind bereits an anderer 


158 Daß auch hier die Triebkräfte schon vorher wirksam waren, betonte zu Recht D. van 
Berchem, Zur römischen Kolonisation in der Schweiz, in: Jahrb. SGfU 46 (1957) S. 23. 

157 Wenn man gelegentlich feststellt, daß es gerade die Zeit der christlichen Herrscher war, 
die den Römer-Barbaren-Gegensatz vertiefte, so ist demgegenüber doch festzuhalten, daß diese 
Entwicklung :nicht spontan und von innen her entstand, sondern vielmehr durch die Lage an 
den Reichsgrenzen ausgelöst wurde. Nach einem halben Jahrhundert von großen und kleinen 
Einfällen fremder Stämme in das Reichsgebiet mußte innerhalb des römischen Imperiums die 
Kluft zwischen Reichsangehörigen und Fremden vertieft und zuletzt fast unüberbrückbar werden. 

158 J, Gage, La Theologie de la Victoire Impe£riale, in: Rev. Hist. 171 (1933) S.1 ff. Die 
Gesamtentwicklung nun umfassend dargelegt bei Fr. Taeger, Charisma II (Stuttgart 1959). 

159 Hierzu auch A. J. Toynbee, op. cit. Anm. 111, $. 459 ff. 

160 Sjehe zur historischen Bewertung dieses Tatbestandes die treffenden Bemerkungen von 
K. Fr. Stroheker in: Historia 1 (1950) S. 321. 

161 W, Enßlin, Theoderih der Große (München 1947) S.167, 194, 377. — Zur Barbaren- 
politik jener Zeit J. Straub, Christliche Geschichtsapologetik in der Krisis des Römischen Reiches, 
in: Unser Geschichtsbild, hrsg. von K. Rüädinger (München 1954) S. 48 ff. 

162 E. Norden, op. cit. Anm. 143, $. 427. 

163 Zu den neueren Studien über paganus darf verwiesen werden auf J. Gaudemet, L’Eglise 
dans ’Empire Romain (Paris 1958) S. 633 f. 
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Stelle aufgezeigt worden !%, Statt dessen soll am Ende jedoch eine Überlegung nicht 


unterdrückt werden. 

Es ist wohl nicht zufällig, daß die Beiträge zur wissenschaftlichen Klärung des Bar- 
barenphänomens so häufig zeitgeschichtlichen Impulsen entsprangen, nicht nur deutscher 
oder österreichischer Rechtfertigung, sondern auch der Kritik an der Apartheid in Süd- 
afrika 165. In und zwischen den Zeilen fast aller neueren Studien zu diesem Problem 
begegnet uns die Sorge des Historikers um die verführerische und nötigende Gewalt der 
alten und modernen Nivellierungen !%6, Wo immer sie auftauchen und gültig werden, 
sind sie begleitet von der Preisgabe der Realität, der Preisgabe der Differenzierung und 
der Preisgabe der Kommunikation. Wer der Entwicklung des „Barbaren“-Begriffes nach- 
geht, weiß um die folgenschweren Gefahren und um die Fragwürdigkeit einer solchen 
Abstraktion. Er kennt ihre Formkraft, aber auch die Grenzen ihrer Gültigkeit. 


162 Siehe nun vor allem H. Dannenbauer, op. cit. Anm. 13, S. 179 ff. — Zur Entwicklung von 
barbarus in den romanischen Sprachen: H. Werner, op. cit. Anm. 15, $.401 ff. — Zur Nac- 
wirkung: J. Jüthner, op. cit. Anm.13, $.103 ff.; K.Lechner, op. cit. Anm.13; P. Courcelle, 
Histoire litteraire des grandes Invasions Germaniques (Paris 1948); H. Helbling, Goten und 
Wandalen (Zürich 1954); J. Vogt, op. cit. Anm. 13; K. Fr. Stroheker, op. cit. Anm. 13; A. Beu- 
mann, Zur Entwicklung transpersonaler Staatsvorstellungen, in: Vorträge und Forschungen 3 
(1956) S.219 ff. — Spezialuntersuchungen: A. Schaefer, Römer und Germanen bei Salvian 
(Breslau 1930); A.Lippold, Rom und die Barbaren in der Beurteilung des Orosius (Diss. 
Erlangen 1952). 

185 J, Jüthner, op. cit. Anm.13, S. VII; H.Bengtson, op. cit. Anm. 15, S. 26. 

188 Ich kann hierfür nur auf einige typische Zeugnisse hinweisen, so auf die bei E. Ch. Wels- 
kopf, Die Produktionsverhältnisse im Alten Orient und in der griechisch-römischen Antike, in: 
Schrift. d. Sekt. f. Altert.-Wiss. d. Dtsch. Akad. d. Wiss. Berlin 5 (1957) S. 409, zitierten 
Sätze Stalins, auf L. v. Rankes schönes Wort über die Germanen in seiner Weltgeschichte III, 1 
(1883) S.40, die treffenden Bemerkungen von H. Schneider, Frühgermanische Geisteskultur, in: 
Historia Mundi 5 (Bern 1956) S.45 f., und ich möchte schließen mit den erregenden Sätzen 
Goethes: „Wir Deutschen sind von gestern. Wir haben zwar seit einem Jahrhundert ganz tüchtig 
kultiviert; allein es können noch ein paar Jahrhunderte hingehen, ehe bei unseren Landsleuten 
so viel Geist und höhere Kultur eindringe und allgemein werde, daß sie gleich den Griechen der 
Schönheit huldigen, daß sie sich für ein hübsches Lied begeistern und daß man von ihnen wird 
sagen können, es sei lange her, daß sie Barbaren gewesen“ (Gespräche mit Eckermann, 3. 5. 1827, 
Artemis-Ausg. 24, $.632 [Zürich 1948]). 
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Kulturwandel bedeutet Wandel des Erlebniswillens und der Erlebnisfähigkeit. Die 
Spannung zwischen Wollen und Kraft, zwischen denen erst das sich nur allmählich ein- 
stellende Selbstverständnis der Gesellschaft einen Ausgleich zu schaffen vermag, diese 
Spannung, die als der Konflikt zwischen Ererbtem, Behaglich-Ungenügendem und dem 
für notwendig Erachteten, Quälend-Ungewissen erfahren wird, führt zu Kämpfen im 
Herzen des einzelnen Kulturträgers wie seiner Gemeinschaft. Dieser seelische Widerstreit 
manifestiert sich als politische Verstörtheit, deren fieberische Irrationalität die von ihr 
Besessenen ebensosehr zu befriedigen, ja zu beruhigen scheint, wie sie die unwillig in 
Mitleidenschaft gezogene Außenwelt erstaunt, verschüchtert und verächtlich stimmt. 

Der Anreiz zu solchem Wandel des Erlebniswillens ist zuvörderst in der Sorge um 
Selbstbehauptung, in Furcht vor politischem Absinken, vor kolonialer Verknechtung ge- 
geben, doch auch in der schieren Anziehung des selbstgewissen Anderen und einer dem 
politischen Versagen vorangehenden Müdigkeit und Verzagtheit an sich selbst, einem 
Überdruß an der eigenen, monoton und routinisiert gewordenen Tradition. Nicht nur 
daß das ererbte Gut mit einem Mal unzureichend scheint, die ererbten Probleme, an 
denen die geistige Selbstverwirklichung statthat, werden als unwesentlich empfunden, 
die üblicherweise von der Gemeinschaft kultivierten Bezirke intellektueller Betätigung 
als vom eigentlichen Leben abseits erkannt; das geistige Vermächtnis der Vergangenheit 
schmeckt schal und verliert seine Zündkraft — lange bevor die traditionellen Lebens- 
und Strukturformen der mit sich zerfallenden Gesellschaft ihre pragmatische Zwangs- 
gewalt einzubüßen beginnen. Daß Denkinhalt und Denkform, Lebensinhalt und Le- 
bensform, die Tätigkeit der Gesellschaft und ihre Organisation nicht gleichzeitig von 
dem Bedürfnis der Wandlung ergriffen werden, macht das Dasein des einzelnen zu einer 
endlosen Reihe von Krisen und Konflikten; daß der Wandel der Erlebnisfähigkeit sich 
in verschiedenen Schichten der Gesellschaft zu verschiedener Zeit und in verschiedener 
Stärke äußert, schafft Kollektivspannungen, die den Schwierigkeiten des einzelnen zwar 
den Charakter des Typischen und daher eher Akzeptablen verleihen, jedoch die Affek- 
tivität der persönlichen Problematik dank der allgemeinen Unsicherheit und Erregtheit 
schmerzhaft übersteigern. 

Dabei ist die Entdeckung neuer Zusammenhänge, das Bekenntnis zu neuen Werten, 
die Wiederauffindung des bekannt Scheinenden im neuen Blickfeld faszinierend, an- 
spornend und zur Tat verpflichtend. Wenn Taha Husain (geb. 1889), der große ägyp- 
tische Schriftsteller und Erzieher, als Student plötzlich begreift, daß seine Erblindung im 
Kindesalter und der Tod seiner vierjährigen Schwester nicht physiologische Notwendig- 
keit, sondern Ergebnis achselzuckender Resignation seiner Umwelt und Schicksal nur 
dank der sorglosen Unwissenheit seines Lebenskreises waren *, so bedeutet dieses Er- 


1 Vgl. seine Autobiographie al-Ayyam I, Kap. 18 (zuerst in der Zeitschrift al-Hilal [Kairo 
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wachen zu anderswo längst verwirklichten Möglichkeiten menschlicher Selbsthilfe die 
Anerkennung einer Verpflichtung, die auch vor einer radikalen Umformung der Gesell- 
schaft in Mentalität und Organisation nicht haltmacht und selbst ein Neudenken des 
Heiligsten nicht scheut. 

Der Erlebniswandel wird zum inneren Imperativ, das Aneignen des neuen Menschen- 
tums, das bessernde Umbildung des Milieus ermöglicht und fordert, ein Gebot der Selbst- 
achtung, Reform des Bildungswesens, des Staats, der Gesellschaftsordnung ein Zeichen 
der Selbstbewährung, der erfolgreichen Angleichung an das ursprünglich fremdbürtige, 
aber nunmehr als eigen erkannte Ideal eines Daseins von unendlicher, befeuernder Er- 
fahrungs- und Wirkungsweite. 

Die Fremdbürtigkeit des Ideals wird dennoch nicht vergessen und bleibt als ein see- 
lisch beunruhigendes, die Selbstsicherheit bedrohendes Wissen, dessen sich diejenigen als 
Waffe bedienen, die dem neuen Erleben nicht aufgeschlossen sind und aus dem traditio- 
nellen Erfahrungskreis weder herauskönnen noch wollen. Denn die Umstellung bringt 
nicht nur Bereicherung des Erlebens mit sich; sie versperrt den Zugang zu vertrauten 
Erlebnissphären, zumal im Religiösen, wo das Ekstatische wie der Quietismus der mysti- 
schen Frömmigkeit in Verruf kommen und allmählich aus der approbierten Erlebnis- 
erwartung ausscheiden. 

Die Formulierung, deren sich die Verteidiger der Tradition bedienen, und die Aus- 
legung, die ihr gegeben wird und die ihre Anpaßbarkeit, wo nicht ihre Angepaßtheit, 
an die seelischen Bedürfnisse der Moderne dartun soll, zeigen, daß in der arabischen Welt 
Kulturwandel, will sagen: Verwestlichung, als psychologische Zielsetzung, als Orientie- 
rung zur Wirklichkeit eine vollendete, wenn auch keine verarbeitete Tatsache ist. Ist die 
Feststellung ?, daß in unserer Gegenwart die Kultur des Westens die einzig produktive 
darstellt, die einzige, die de facto „gelebt“ werden kann, vielleicht etwas überpointiert, 
so läßt sich doch kaum übersehen, daß allem Gerede von östlicher Spiritualität und 
Weisheit zum Trotz die Schöpferkraft der nichtwestlichen Kulturen in unserer Zeit zur 
Gänze von der Aufgabe absorbiert wird, die vom Westen kommenden Fremdelemente 
zu integrieren und dabei eine gewisse Eigenständigkeit zu bewahren. Damit ist nicht ge- 
sagt, daß im Kampf der Werthaltungen, der Geschmacksrichtungen, der Gesellschafts- 
formen und besonders der Denkmethoden das Alte dem Neuen an allen entscheidenden 
Punkten gewichen wäre, und noch weniger, daß die aus verschiedenen Phasen und Sphä- 
ren des Westens übernommenen Begriffskomplexe, ihrer inneren Widersprüchlichkeit 
entkleidet, klaglos zu funktionieren begonnen hätten ®. Doch ist unser Kulturwollen 
zum Wertmaßstab geworden, und die frühe Gewöhnung an unsere Ziele und Verfahrens- 
weisen hat den jüngeren Generationen das Empfinden dafür getrübt, wie es denn wirk- 
lich dazumal in der arabischen Welt hergegangen und an welchen Punkten sie im Licht 
ihrer eigensten Bestrebungen ohne Inspiration vom Westen her kaum vorangekommen 
wäre. Denn Kollektive haben es immer schwer, sich als Gewordene zu schen; das gestern 
Anerkannte scheint von alters her bestanden zu haben; und nur im Völkisch-Abstam- 
mungsmäßigen wird die Erinnerung lange, wenn auch nicht immer getreu, bewahrt. 

Wenn der Westen, d.h. im wesentlichen der nordatlantisch ausgerichtete Teil Europas 
und Nordamerika, als Einheit betrachtet wird, so geschieht das mit der gleichen Berech- 
tigung, wie von einer arabischen Welt zu sprechen ist. Nicht daß der Westen oder die 


1926], als Buch ebendort [1929] veröffentlicht; der 2.Bd. kam 1939 heraus); englische Über- 
setzung von E. H. Paxton, An Egyptian Childhood (London 1932) $. 131—138. 

® A.]. A. Mango’s, Turkey and the Middle East, in: The Middle East in Transition, hrsg. 
von W.Z. Lagueur (London 1958) $. 192. 

® Zur Neutralisierung der Ideen durch Ausschaltung ihrer extremen Konsequenzen und Nicht- 
annahme der ihnen inhärenten Werthaltungen vgl. F. Leger, Les Influences occidentales dans 
la revolution de l’Orient. Inde, Malaisie, Chine 1850—1950, Bd. I (Paris 1955) v-vi. 
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arabische Welt kulturell undifferenziert wären oder einander so erschienen; doch ist das 
psychologische Problem der arabischen Welt eines, und der Eigentradition gegenüber 
verblassen die ansonsten deutlich empfundenen Unterschiede zwischen etwa der französi- 
schen und der angelsächsischen Kultureinstellung, da beide den Ländern, die mit ihnen 
in Berührung kommen, prinzipiell identische Angleichungsprobleme aufzwingen. 

Als die Kontaktnahme begann, waren die Grundeinstellungen der beiden Welten 
schlechthin unvereinbar. Wo im Osten das Individuum der Familie, dem Klan, dem 
Stamm, der ethnisch-religiösen Einheit ein- und untergeordnet war und der Staat gleich- 
sam von außen her ein Mindestmaß der Koordination zubrachte, vertrat der Westen 
den Primat der menschlichen Person und zugleich deren Integration in den „organischen“ 
Staat. Die Formgebundenheit eines Denkens, dem es um Bewahrung des Gewußten ging, 
stieß auf die leidenschaftliche Hingabe des Westens an wissenschaftlichen Fortschritt, an 
Naturbeherrschung, an Wissen als einen unendlichen Prozeß. Dem Kult des Ererbten 
stellte der Westen aktives Eingreifen in die sozialen Verhältnisse und Probleme ent- 
gegen. Der Ergebenheit an Personen trat die Ergebenheit an das unpersönliche Ganze, 
an Institutionen gegenüber. Wo der Araber bereit war, sich mit einer extra-rationalen 
Auslegung des Wirklichen zufriedenzugeben, bestand der Europäer auf rationalistischer 
Kritik. Damit zusammenhängend neigte (und neigt noch immer) der Araber zur „Per- 
sonalisierung der Probleme“, er fühlt Feinde, Demütigungen, Triumphe, wo der Okziden- 
tale sich sachlichen, objektiven, jedenfalls unpersönlichen Schwierigkeiten gegenübersieht ®. 
Das ewige Provisorium des europäischen Fortschrittsglaubens, die Bereitwilligkeit des 
Okzidentalen, sich auf ungewisser Straße einem seiner Definition nach unerreichbaren 
Ziel in unendlicher Annäherung und Selbstaufhebung zu nähern, stand in schärfstem 
Gegensatz zu dem in sich ruhenden, transzendental gelenkten Universum des arabischen 
Ostens, für das der Mensch nur die begrenzte Verantwortung des Gehorsams hatte. 

Das Verständnis dafür, daß jede kulturelle Erneuerung, ob auf die eigene Vergangen- 
heit, ob auf fremde Vorbilder ausgerichtet, weitgehend ein psychologisches, oder besser, 
ein menschliches Problem darstellt, ist der arabischen Welt erst verhältnismäßig spät voll 
zum Bewußtsein gekommen. In antireligiöser Wendung hören wir den Ruf zu einem 


% Vgl. die schöne Formulierung von A. Franco Nogueira, A luta pelo Oriente (Lissabon 1957) 
S.15—16. Zur „Personalisierung“ der Probleme und ihrem Einfluß auf Psychologie und Politik 
vgl. H.E. Tütsch, Vorderasien im Aufruhr (Zürich 1959) S. 141—143. 

5 Eine eingehendere Analyse der westlichen Mentalität hat der Verfasser in seiner Studie 

„Self-View and Approach to History“ versucht in: Historical Writing in The Near and Middle 
East, hrsg. von B. Lewis (London 1960; im Druck). 
Den dort berührten Belegen ließe sich natürlich vielerlei hinzufügen, so etwa G. van der Leeuw, 
L’homme primitif et la religion. Etude anthropologique (Paris 1940) S.169: „L’emergement de 
l’homme n’a aucun rapport avec l’Evolution. C’est le chemin que tout homme, comme l'humanite 
toute entiere doit parcourir tous les jours 4 nouvean, une route qui ne finit jamais et qui meme 
n’est jamais commencee definitivement.* Die Beschreibung mag im Anthropologischen allge- 
meine Gültigkeit haben, sie spiegelt nichtsdestoweniger die westliche Einstellung zum Leben nur 
allzu deutlich wider. Man denke auch an Wilhelm v. Humboldts Gedanken von der Sehnsucht 
als der Grundkraft aller Individualität. In diesem Wort ist, wie P. B. Stadler, Wilhelm v. Hum- 
boldts Bild der Antike (Zürich und Stuttgart 1959) S. 168, sich ausdrückt, „zugleich die Uner- 
reichbarkeit des Ersehnten und die Unbegreiflichkeit des Ursprungs alles Sehnens ausgesprochen“. 
Zum „Primat der menschlichen Person“ vgl. man Humboldts Überzeugung, daß „der letzte 
Zweck des Menschen im Menschen“ liege, ebd. S. 28—29, eine für islamisches Denken ebenso 
absurde wie blasphemische Auffassung, der ein verständlicher Sinn überhaupt nur dann abzuge- 
winnen ist, wenn dieser Sinn in der Glorifizierung des Schöpfers durch fraglose Unterwerfung 
unter seine Gebote gefunden wird. Auch an Husserls genetischen Begriff der Wahrheit als Revi- 
sion, Verbesserung und Selbstüberholung im Fortschreiten der lebendigen Gegenwart darf hier 
erinnert werden; man vgl. etwa J.-F. Lyotard, La Phenom£nologie (Paris 1956) 5. 40—41. 
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neuen Vertrauen, ja Glauben an den Menschen bei dem außerhalb seiner Heimat leben- 
den Sauditen al-Qasimi °; im Zusammenhang mit einer Analyse des „kolonisierbaren“ 
Muslims der Spätzeit spricht der Algerier Malik Bennabi (geb. 1905) von der Notwen- 
digkeit eines seelischen als Voraussetzung des politischen Wandels ?. Ein Grund für dieses 
Zaudern, die Brücke zwischen den inneren und den äußeren Gegebenheiten zu schlagen, 
liegt wohl in dem verhältnismäßig geringen analytischen Interesse, das die muslimische 
Kultur traditionell der Selbstzergliederung (außerhalb der religiösen Erlebnissphäre) ent- 
gegengebracht hat; ein weiterer in der Ungeduld des politischen Ungestüms, das jedes 
Aufschubmotiv beiseite drängte. Die Unausweichlichkeit einer seelischen Adaptierung an 
neue Verhältnisse war durchaus einsichtig, doch wurde sie vorwiegend negativ erlebt; 
man verstand, daß die geänderten Zeitläufte die überkommenen Werte und Ziele irrele- 
vant gemacht hatten, aber man sah nur selten den gangbaren Ausweg. Die Berber- 
soldaten, die zu Anfang der dreißiger Jahre die letzten Rebellen gegen die marokka- 
nische Zentralgewalt zu befrieden halfen, sagten zu ihren französischen Offizieren: „Dies 
ist der letzte Kampf. Seit zwanzig Jahren schlagen wir uns, um diesen Tag zu erreichen. 
Von nun an hat das Leben für uns kein Interesse mehr. Nichts wird zu tun sein, als 
die Schafe zu zählen. Unsere Kinder werden keine Männer mehr sein.“ ® Familienzwiste 
und Rivalitäten zwischen Ortschaften, wie sie etwa das Dasein einer ägyptischen Dorf- 
schaft zu beleben pflegten, verlieren ihre Fähigkeit, die Herzen auszufüllen, wenn man 
sich der Weltpolitik mit ihren überdimensionalen Gegensätzen bewußt geworden ist ?. 
Das Leben bekommt Spannweite und einen neuen Sinn für den, der sich erfolg- 
reich akklimatisiert; ob als Mitkämpfer des Westens oder als sein politischer Gegner, 
macht wenig aus. Der nordafrikanische Schriftsteller Mouloud Mammeri (geb. 1917) 
legt einem seiner Berber dieses Bekenntnis in den Mund. „Wir müssen hoffen, daß sie 
gewinnen“, sagte Tondert. (‚Sie waren die Franzosen.) „Ehe sie hierherkamen, hatten 
wir keine Ärzte, keine Straßen, keine Schulen. Wir waren wie die wilden Tiere; die 
Starken lebten von den Schwachen.“ Doch der Verfasser fährt fort: „Vormals, als Tou- 
dert wie alle anderen Hunger litt, konnte er es nicht erwarten, einen Aufruhr anzu- 
führen; jeden Tag rief er auf dem Platz die Muslime zum Heiligen Krieg auf. Niemand 
achtete darauf, da man wußte, es wäre sinnlos und daß ihn der Hunger dazu trieb, sich 
so zu benehmen. Jetzt aber, da Toudert ein reicher Mann geworden war, stützte er die 
Sache derer, die er früher jeden Nachmittag verschmäht hatte.“ Zu dieser Stelle sei 
noch bemerkt, daß Toudert als Charakter unvorteilhaft gezeichnet ist und schließlich an 
der traditionellen Verhaltungsweise der Seinen gewaltsam zugrunde geht. 
Verwestlichung bedeutet denn, daß die entscheidenden Gegebenheiten des Daseins 
einen neuen Sinn bekommen und daß dieser Sinn der westlichen Auffassung des be- 
treffenden Lebensbezirks weitgehend entspricht. Das gilt vorerst für die äußere, legale 


® Hädhi hiya ’l-aghläl (Kairo 1946); beispielsweise S. 25 ff.; vgl. des Verf. Analyse des Buches 
in: Islam: Essays in the Nature and Growth of a Cultural Tradition (Menasha [Wis.] und 
London 1955) $.216—223; ausführlicher in: Attempts at Self-Interpretation in Contemporary 
Islam II, in: Perspectives on a Troubled Decade. Tenth Symposium of the Conference on 
Science, Philosophy and Religion 1949 (New York 1950) S. 135—184, auf S. 146—176. 

? Siehe unten $. 320. 

® R. Montagne, R&volution au Maroc (Paris 1953) S. 60. 

® Vgl. J. Berque, Histoire sociale d’un village &gyptien au XX®me sidcle (Paris und Den Haag 
1957) S. 15—16, mit Bezug auf Sirs al-Liyän, einem großen Dorf nördlich von Kairo. 

10 The Sleep of the Just (London 1956) $.7—8. Die Wendung von den Starken, die von den 
Schwachen leben, ist ein Echo der Rede, in der die Muslime angeblich im Jahre 615 dem Negus 
von Abessinien auseinandersetzten, was der Islam für sie geleistet hätte. Die Darstellung be- 
ginnt mit einer Schilderung der barbarischen Zustände in Arabieh vor dem Auftreten des Pro- 
pheten; vgl. /bn Hischam, Sira, hrsg. v. F. Wüstenfeld (Göttingen 1858—60) I, 219—220; hrsg. 
Ibr. al-Ibyari u. a. (Kairo 1356/1937) I, 358—59. 
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Umgrenzung der Einzelperson. Das intensive Zugehörigkeitsgefühl zur Sippe hatte, wenn 
man von gewissen Notabelnfamilien absieht, nirgends zu einer gesetzlich normierten 
Situierung der Identität des Individuums etwa nach römischer Art mit Hilfe eines 
vererbbaren Gentilnamens geführt. Der Gedanke einer zensusmäßigen Erfassung der Be- 
völkerung mit der Begleitbestimmung regelmäßiger Registrierung von Geburten, Ehe- 
schließungen und Todesfällen ist im Islam eigenständig niemals entwickelt worden und 
hat, wenn von außen an die muslimische Gemeinschaft herangebracht, Unbehagen und 
Ablehnung erweckt !!. Erst der antiklerikale Schah Riza Pehlevi in Iran (1925) und 
Atatürk in der säkularisierten Türkei (1934, mit Rechtskraft vom 1. Januar 1935) sind 
in der schärferen Umreißung des einzelnen in der Familie zur Auferlegung von Familien- 
namen vorgedrungen, ein Schritt, den die arabisch sprechenden Länder noch durchaus 
nicht alle getan haben und der etwa selbst im von Frankreich abhängigen Marokko 
wegen seiner Unpopularität erst 1951 unternommen wurde. Das vielberufene De£cret 
Cr&mieux vom 24. Oktober 1870, das den Israeliten Algeriens gegen Annahme des fran- 
zösischen Zivilstandsreglements das französische Bürgerrecht gewährte, fand sie willig, 
ihr religiös fundiertes Personalrecht aufzugeben. Eine entsprechende Bewegung auf mus- 
limischer Seite blieb aus. Für den Muslim war (und ist wohl noch immer) sein Status als 
Gläubiger die eigentliche Grundlage seiner Einordnung in die Menschenwelt; die Mit- 
gliedschaft in der muslimischen Gemeinde, umma, ist für ihn, wenn man sich eine leise 
Übertreibung zuschulden kommen lassen darf, das vornehmste Merkmal seiner Indivi- 
duation. 

Ob es angängig ist, die verhältnismäßige Unschärfe der Personskontur mit dem an 
unserer Einstellung gemessen verhältnismäßig geringen Interesse zusammenzustellen, das 
der Muslim traditionell seinem eigenen Wesen entgegenbringt? Selbstanalyse, wo nicht 
auf religiöses Erleben bezogen, ist selten; undurchdringliche Diskretion verhüllt in der 
klassischen Literatur, auch der biographischen und zumal der autobiographischen, was 
uns als das eigentliche Seelenleben erscheint und die beschreibende Studie erheblich macht. 
Das Unwiederholbare, Einmalige an der inneren Erfahrung ist selten geschildert und, 
man vermutet, selten absichtsvoll beachtet und erfaßt. Da der Mensch im eigentlichen 
Verstand kein Handelnder ist, kommt seinem Tun und seinen Regungen nur mit Hin- 
blick auf seine Beziehung zu Gott, mit Hinblick auf seine Eigenschaft als Gläubiger, 
echte Bedeutung zu. Das Wesen des Menschen bedarf des Verständnisses nur im Licht 
und nach Maßgabe der koranischen Offenbarung *?. Die Erschließung des Innenlebens 
als Aufgabe und Inhalt schriftstellerischer Bemühung ist eines der bedeutsamsten Er- 
gebnisse der Berührung mit dem Westen. 

Die arabische Sprache, schon vor Muhammad ein bewundernswürdiges Instrument 
präziser Prosa und durchgefeilter Poesie, mußte in ihrer von der koranischen Offen- 
barung beherrschten Form in den ersten Jahrhunderten der islamischen Zivilisation durch 
einen Prozeß der Assimilierung iranischer und vor allem griechischer Terminologie und 
Gedankenordnung hindurchgehen, ehe sie zum Vehikel einer hochentwickelten Philoso- 
phie und Wissenschaft werden konnte. Der Zusammenstoß mit dem modernen Westen 


11 Sjdi Keddour ben El-Khlifa, ein Kampfgenosse “Abd al-Qadirs, brandmarkt in seinem 
großen zeitkritischen Gedicht aus dem Jahre [1277] 1861 ausdrücklich, daß man nunmehr das 
Kind am Tage seiner Geburt registrieren lassen müsse und den Toten erst nach Ablebenserklärung 
beerdigen dürfe. Auch die sowohl Männer wie Frauen erfassende Volkszählung wird tadelnd 
erwähnt. Vgl. J. Desparmet, Les reactions nationalitaires en Algerie. IV. Elegies et satires poli- 
tiques de 1830 & 1914, in: Bulletin de la Societe de Geographie d’Alger et de l’Afrique du Nord 
34 (1933) $.35—54, auf S.45 und 46. Es darf hier daran erinnert werden, daß in den adeligen 
Kreisen des Westens Familiennamen seit der ersten Hälfte des 11. Jahrhunderts üblich zu werden 
beginnen. 

12 Ähnliche Beobachtungen bei Z. Gardet, La Cit€ musulmane (Paris 1954) & 67 
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hat dem Arabischen wie seinen Nachbarsprachen nicht nur neuerliche terminologische 
Anreicherung aufgezwungen; die traditionelle Gedankenführung, an assoziativer Rei- 
hung durch ein wenig entwickeltes System hypotaktischer Konjunktionen festgehalten 
und außerhalb theologisch-philosophischer Argumentation nicht allzu diszipliniert, ver- 
langte nach innerer Straffung und verbesserter äußerer Periodisierung, wollte sie die 
modern-westliche Ideenwelt widerspiegeln. Die Schwierigkeiten der Übersetzung etwa 
geistesgeschichtlicher oder soziologischer Literatur ins Arabische sind noch nicht gänzlich 
behoben, eine Tatsache, an der weniger lexikographische Lücken des Idioms als der ara- 
bischen Syntax entgleitende Darstellungsgewohnheiten der abendländischen Sprachen die 
Schuld tragen *°. 

Vom Schimmer der Heiligkeit umkleidet, war die arabische Sprache als das Ausdrucks- 
mittel der letzten und vollkommensten Botschaft Gottes an eine irrende Menschheit — 
denn der Koran ist weniger Selbstenthüllung der Gottheit als Kundgabe und Befehl — 
das wirksamste Mittel und später das wirksamste Symbol der Erweckung und Bewah- 
rung des Zusammengehörigkeitsgefühls der Gläubigen. Ihr Studium und ihre Pflege 
waren bis zu einem gewissen Grad religiöse Notwendigkeiten. Die Überwindung ihres 
Altersverfalls, schaichächa, durch die großen Sprachkünstler — von Sprachreform im 
eigentlichen Sinn kann man nicht sprechen — des 19. Jahrhunderts, in ihrer Mehrzahl 
Christen, setzt kaum eine Generation nach dem Aufstieg des Nationalismus in Europa 
ein und ist als Vorphase des arabischen Nationalismus zweifellos mit der europäischen 
Bewegung in Parallele zu setzen. Die Verweltlichung der belebten und bereicherten 
Sprache ist zwar nur sehr teilweise vollzogen worden — dem Nichtmuslim wird immer 
noch die Möglichkeit der tiefsten Beziehung zum Arabischen abgesprochen, und mancher- 
orts, wie beispielsweise in Ägypten, ist ihm gesetzlich die Berechtigung, seine Mutter- 
sprache in der öffentlichen Schule zu unterrichten, aberkannt —, doch ist die Gemein- 
samkeit des Idioms und die allen gemeinsame Liebe zu der „schönsten aller Sprachen“ 
wohl die stärkste und dabei objektiv am leichtesten aufweisbare Stütze eines gesamt- 
arabischen Einheitsbewußtseins — eine Wiederholung, wenn man so will, des Kults der 
Muttersprache, die dem europäischen Nationalismus eigen war und die in Europa wie 
jetzt in den arabischen Nationalstaaten zur Bekämpfung rivalisierender Sprachen ge- 
führt hat. 

Die zweideutige Stellung des Arabischen als Wahrzeichens religiöser und nationaler 
Einheit spiegelt den zwiespältigen Charakter des arabischen Nationalgefühls wider. Die 
politische Einheit des islamischen Kalifats arabischer Dominante zerbrach nach kaum 
hundertjährigem Bestand im 8. Jahrhundert. Die Ausbreitung der Lehre sah sich durch 
die politische Zersplitterung jedoch keineswegs gehemmt, und der Wille zur Zusammen- 
gehörigkeit, der sich in der engen Gefühlsverbindung der heterogenen, in der muslimi- 
schen umma ohne formelle Organisation zusammengeschlossenen Gläubigen zur Geltung 
bringt, hat sich als weit wirksameres Mittel des Wachsens und Überdauerns erwiesen als 
jedwede politische Struktur. In dieser umma hatten und haben die Araber als Stammes- 
genossen des Propheten eine bevorzugte Position in ihren eigenen Augen wie auch im 


13 Man vgl. hierzu die eingehenden Analysen persischer Darstellungsweisen, die W. Lentz 
verdankt werden: „Der gedankliche Aufbau einiger zeitgenössischer persischer Prosastücke“, in: 
Der Islam 30 (1952) S. 166—208 (besonders die Zusammenfassungen S. 166—167, 203, 205 und 
die Gegenüberstellung europäischer und persischer Gedankenführung an einem konkreten Bei- 
spiel S.189—193); ders., Goethes Noten und Abhandlungen zum West-östlichen Divan (Ham- 
burg o. J. [1958]), bes. S.35, 39—40, 86, 143—144. In seiner Studie „Yasna 28. Kommentierte 
Übersetzung und Kompositions-Analyse“, in: Mainzer Akad., Abh. geistes- u, sozialwiss. Kl. 
(1954/16) S.28, 83 und 85, weist Lentz darauf hin, daß die assoziative Darstellungstechnik und 
ne Gleichzeitigkeit“ aus der Zeit der Gathas bis in die Gegenwart verfolg- 

ar sind. 
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Empfinden der nichtarabischen Muslimen, die ihnen zahlenmäßig etwa sechsfach über- 
legen sind. Der Begriff der umma ist universalistisch, politisch nur im Ideal-Eschatologi- 
schen, exklusiv gegen die Andersgläubigen; der Begriff der panarabischen Gemeinschaft, 
wie er heute eine Mehrzahl der Bewohner der arabisch sprechenden Länder beseelt (von 
lokalen Nationalitätsbegriffen wie dem ägyptischen, irakischen oder tunisischen ganz zu 
schweigen), ist ein partikularistisches Konzept, das zwar den nichtmuslimischen Ara- 
bern gleichberechtigte Mitarbeit erlaubt, das Gesamtarabertum aber prinzipiell aus der 
umma als der Primärform muslimischer sozialer Zusammengehörigkeit herauslöst. Es 
versteht sich beinahe von selbst, daß die Selbstsicht des muslimischen Arabers zwiespältig 
geblieben ist und sich in seinen Hoffnungen das universalistische Konzept der über- 
nationalen umma, der mittelalterlichen Christianitas vergleichbar, mit dem im Westen 
allmählich überwundenen partikularistischen einzelvolklichen Nationalismus mehr oder 
weniger ausgeglichen verbindet *. Daß die Einheit der umma eine ideologische oder, 
besser, eine willensmäßige ist, daß ihre Unterbauung durch Reminiszenzen politischer 
Größe gefährlich an Mythenbildung anklingt, tut der psychologischen Wirksamkeit der 
Idee ebensowenig Abbruch, wie im westlichen Mittelalter (und darüber hinaus) die psy- 
chologisch-politische Wirksamkeit des Romgedankens am Mangel einer realen politischen 
Unterbauung gelitten hat — wußte doch schon der Gotenhistoriker Jordanes, daß das 
Römische Reich nur noch imaginarie existierte *5, 

Die Schwierigkeit, den modern-westlichen Staatsbegriff anzunehmen, wird erhöht durch 
die Tatsache — für die eben der Begriff der umma zu kompensieren hatte —, daß der 
klassische Islam weder einen eigentlichen Staatsbegriff noch auch den eines öffentlichen 
Rechts entwickelt hat. Die klassische umma lebt unter einem gottgegebenen Gesetz, 
dessen Schirmherr sie selbst ist; der Herrscher hingegen ist weder Quelle noch Garantie 
des Rechts; sein ist bloß die Vollzugsgewalt. Daher wird der Staat zu einem Überbau, 
mit dem sich die Bevölkerung nicht identifiziert 1% und dessen territoriale Begrenzung 
und sonstige Struktur im Grunde gleichgültig sind, solange er die Aufrechterhaltung und 
wenn möglich die Ausbreitung der Religion gewährleistet. Der Gegensatz zum westlichen 
Staatsgefühl bedarf keiner Ausarbeitung. Eine Integration der beiden Auffassungen und 
Aspirationen ist kaum zu gewärtigen. So hat denn der arabische Muslim auch auf diesem 
Lebensgebiet seine Wahl zu treffen. Dabei ist es ja gerade der nicht enden wollende 
Zwang zur Wahl, der ihn zu steter Unrast und Selbstqual verurteilt. Was ein zeit- 
genössischer marokkanischer Romancier (in anderem Zusammenhang) von sich ausgesagt 
hat, beschreibt nur allzu gut die geistige Gesamtsituation. „Wählen? Ich habe schon ge- 
wählt, aber ich wünschte so sehr, ich müßte es nicht mehr tun. Denn wenn ich auch 
gewählt habe, in Frankreich zu leben — und vielleicht dort zu sterben, doch hängt das 
nicht an mir —, so nehme ich doch immer noch teil an jener Welt meiner Kindheit und 
an jenem Islam, an den ich mehr und mehr glaube.“ *" 

Solche Widersprüchlichkeit kann nur auf zweierlei Weise bewältigt werden. Man zieht 
die Konsequenzen aus seinen Bestrebungen, oder man akzeptiert ihre Voraussetzungen. 
Selbsterkenntnis und Zielerkenntnis unterbauen eine Willensentscheidung, die geistigen 
Hindernisse der Neuorientierung auszuschalten. Hatte sich die Türkei einmal als zu 
Europa gehörig erkannt, so war sie bereit, die Schritte zu unternehmen, die eine solche 
Zugehörigkeit beweisen und bekräftigen würden. Als Mustafa Kamal im Jahre 1924 


14 Vgl. die kurze, aber schlagende Formulierung bei T’ätsch, op. cit. Anm. 4, $. 125—126. 

15 Jordanes, Romana, ed. T'h. Mommsen (Berlin 1882) c. 2 (p. 1), in: MGH. Auctores anti- 
quissimi V/1. 

16 Vgl. C.Cahen, Mouvements populaires et autonomisme urbain dans l’Asie musulmane du 
moyen äge II, in: Arabica 6 (1959) S. 26. 

17 Driss Chraibi, L’äne (Paris 1956) S. 14. 
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das Kalifat abschaffte, eliminierte er auch ideologisch die politische Bindungskraft der 
muslimischen umma. „Der Traum [des Kalifats], den die Muslime jahrhundertelang 
gehegt haben, hat niemals Wirklichkeit werden können. Er ist, ganz ım Gegenteil, eine 
Ursache der Uneinigkeit, der Anarchie und des Krieges unter den Gläubigen geworden. 
Das wohlverstandene Interesse aller hat nunmehr die Wahrheit ans Licht gezogen, daß 
es die Pflicht der Muslimen ist, separate Regierungen zu haben. Ihr wahres geistiges 
Band ist die Überzeugung, daß alle Gläubigen Brüder sind.“ ® 

Von den Muslimen des Nahen Ostens haben sich nur die Türken voll zu Europa be- 
kannt, obgleich im rein Kulturellen die Verwestlichung der führenden Schichten Ägyp- 
tens zumindest ebensoweit gegangen ist wie die vergleichbarer türkischer Gesellschafts- 
kreise 1°, Die Araber würden wohl zur Erklärung auf die Randstellung der Türken 
im Islam hinweisen, eine Erklärung, die von den Türken zwar nicht leichtlich hinge- 
nommen würde, deren Umkehrung aber, der Hinweis auf die zentrale Stellung des 
Arabertums im Islam, dem arabischen Selbstanalytiker als ein zureichender Grund für 
seine Unbereitschaft erschiene, die Herausforderung der ihn bedrängenden geistigen 
Alternativen anzunehmen. 

Ebenso wie die hellenisierenden Philosophen der islamischen Welt vom 9.zum 12. Jahr- 
hundert zwar viele von den Lehren Platos, aber keine seiner ontologischen Voraussetzun- 
gen übernahmen, weshalb denn freilich ihre Theoreme, aufs Ganze gesehen, innerhalb 
der islamischen Entwicklung nicht übermäßig wirksam werden konnten, so hat sich der 
muslimische Modernist bemüht, die europäische Praxis ohne die zugrunde liegende Theo- 
rie bzw. deren menschliche Voraussetzungen und die zugrunde liegende Welthaltung zu 
adoptieren, was vielfach zur Folge hatte, daß de facto eine dünne Schicht europäischer 
Theorie und gewissermaßen das Spiegelbild europäischer Praxis in seine Gesellschaft 
Eingang fanden. Das Problem der Angepaßtheit westlicher Institutionen an das nahöst- 
liche Milieu wurde nicht grundsätzlich gestellt und jedenfalls nicht systematisch unter- 
sucht. Als der Widerstreit von Parlament und Exekutive beispielsweise in Ägypten die 
tatsächlichen Machtverhältnisse zum Ausdruck brachte, statt den Reformeifer einer 
politisch überhitzten und dem erzielten Fortschritt gegenüber absichtsvoll blinden Min- 
derheit zu stützen, wurde die Parole ausgegeben, der Parlamentarismus habe versagt, 
und die Modernisten fanden sich mit den Altgläubigen in der Forderung nach Auf- 
hebung der Parteien und Schaffung einer politischen Einheitsfront zusammen ?°. Unge- 
klärt bleibt freilich der Umstand, daß noch heute breite Schichten in Ägypten eine echte 
Volksvertretung erhoffen, statt durch die Ausschaltung einer angeblich mit der Tradition 
unvereinbaren Institution beruhigt und befriedigt zu sein. 

Was derartiger Vernebelung der Begriffe zugrunde liegt, ist nicht in erster Linie poli- 
tischer Ehrgeiz und politische Enttäuschung, wie sich dies die arabische wie die westliche 
Welt bequemlichkeitshalber weiszumachen liebt, sondern der Umstand, daß die Araber, 
und vielleicht besonders die Araber des Ostens, auf die westliche Kultur und ihre eigene 
Verwestlichung zwar reagiert, sich aber mit ihr nicht ernsthaft auseinandergesetzt haben. 
Sie wissen daher nicht eigentlich, wie ihnen geschieht, und sind es zufrieden, das Vor- 
bild, das so vielfach als Gegner erlebt wird, in groben Strichen zu zeichnen, die der 
Eigenart des erfahrenen Einflusses nur höchst notdürftig gerecht werden. 


18 Zitiert bei R. Charles, L’ÄAme musulmane (Paris 1958) $. 166, Anm. 1. 

1° Nur die Türkei hat, als Mitglied des Europarates, „Europa*-Marken ausgegeben; von den 
arabischen Ländern hat m. W. allein Tunisien die kulturellen Gemeinsamkeiten mit dem Westen 
durch eine Briefmarke, die Vesalius mit Avicenna zeigt, symbolisch anerkannt. 

20 Dies der erste Punkt der von Hasan al-Banna’, dem Gründer und Führer der Muslimischen 
Bruderschaft (ermordet am 12. Februar 1949), im Jahre 1936 geforderten Reformen; vgl. 
Orient 4 (1957) S. 59. 
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Am 15. Dezember 1957 richtete der ägyptische Präsident, Gamäl ‘Abd an-Nasir, die 
folgenden Worte an die Teilnehmer des Dritten arabischen Schriftstellerkongresses. „Wir 
bedürfen der Einigkeit der Gedanken, um unsere Solidarität zu stärken und das ara- 
bische Nationalgefühl zu stützen. Ebenso unentbehrlich ist für uns die geistige Befreiung 
auf diesem Gebiet, Schauplatz des kalten Krieges, wo alle Waffen verwendet werden: 
die Literatur und der Gedanke sind die wesentlichen Waffen in diesem Krieg. Als Führer 
des Gedankens haben Sie eine gewaltige Pflicht zu erfüllen, die darin besteht, die Tat- 
sachen zu erhellen und eine arabische Literatur zu schaffen, die befreit ist, unabhängig, 
gelöst von der Obherrschaft und dem Einfluß des Auslands.“ 

Was soll ein derartiger Aufruf bedeuten? Wenn man sich vor Augen hält, daß die Ent- 
wicklung der modernen arabischen Literatur (und speziell der arabischen Prosa) so gut 
wie ausschließlich darin bestanden hat, westliche Formen (Roman, Novelle, short story, 
das Theaterstück) in sich aufzunehmen und in ihnen die durch die neuerworbene Er- 
lebnisfähigkeit zugänglich gewordenen Inhalte darzustellen, empfindet man nicht nur die 
oberflächliche Absurdität des Verlangens, sondern auch das Ausweichen vor einer Aus- 
einandersetzung, von der man politische Folgen befürchtet, einer Auseinandersetzung, 
die intellektuelle Entscheidungen mit sozialen Konsequenzen nach sich ziehen könnte. 
Das gebotene repliement sur soi-m&me ist eine Abwehrhaltung, wie sie freilich im Augen- 
blick den Gaben der kommunistischen Welt gegenüber nicht proklamiert wird. 

Der Bankrott des Westens wird postuliert — und das zu einem Zeitpunkt, da die 
technische wie die geisteswissenschaftlich-analytische Überlegenheit dieses Westens, wenn- 
gleich von politischen Konzessionen verschleiert, erdrückender geworden ist denn je zu- 
vor —, seine entseelte Wissenschaft, sein unchristlicher Materialismus gebrandmarkt; die 
auf friedliches Zusammenleben aller ausgerichtete Kultur des islamischen Ostens der 
Zivilisation des Westens mit ihrem Monopol der Wissenschaft entgegengestellt. Die poli- 
tische Aspiration diktiert Antithese über Antithese. „Die Zivilisation des Westens und 
ihr Erbe, für die Europa wie Amerika fürchten, leben allein auf den Trümmern des 
Ostens und würden nicht in Blüte stehen, hätten sie nicht sein Blut gesogen ... Der 
Osten faßt Zivilisation auf als primär auf Werte gegründet und nicht auf Materie. Wir 
stellen fest, daß die chinesische, ägyptische und indische Zivilisation die Moral und die 
Literatur erfunden, die Familie geheiligt, die Beziehungen der Individuen untereinander 
wie mit der Gesellschafl und der Regierung organisiert haben ... Diese Zivilisationen 
haben aber nicht als einziges Ergebnis die Feststellung der menschlichen Werte gehabt; 
sie haben gleichermaßen das Erwachen der Wissenschaften und Künste, der Geometrie 
und der Architektur im Gefolge gehabt, die als ebenso viele Zeugnisse der Dauer und 
der Überlegenheit dieser Zivilisationen seit Tausenden von Jahren verbleiben.“ 


21 Zitiert bei J. Monset, A propos du Congres des Ecrivains Arabes, in: Orient 5 (1958) S. 41. 

22 Anwär as-Sadat, Orient et Occident, aus: Qissat al-wahda ’l-“arabiyya (Kairo 1957), 
übers. v. A. Miquel in: Orient 6 (1958) S. 152—154. J. Desparmet, Les reactions nationalitaires I, 
in: Bulletin de la Societ@ de Geographie d’Alger 33 (1932), gibt S. 178—179 die Analyse wieder, 
der algerische Muslimen ihre Ablehnung des Westens unterziehen. „Si nous en croyons les 
Ecrivains actuels de P’Islam, elle (d. h. cette inimitie) s’expliquerait par lintransigeance de la 
religion musulmane. Cela est vrai a leur point de vne, parce que sous le nom de religion ils 
embrassent l’ensemble de leurs disciplines politique, morale, intellectuelle et qu’ils sentent en 
particulier leur personnalite religieuse en antagonisme avec la civilisation de leur vaingnenr. 
Cependant, ils distinguent certaines parties de ce complexe psychique. De la ghira diniia 
(ghira diniyya), qui est proprement le fanatisme, ils detachent la ghira islamiia (ghira isla- 
miyya), qui est le souvenir fidele du passe de !’Islam et de sa culture traditionnelle, et la ghira 
arabiia (ghira ‘arabiyya) qui est Vattachement passionne a la langue arabe, en meme temps 
qu’une aspiration plus ou moins vague vers un empire panarabe. A cöte de ces sentiments 
generaux qui Sadressent dä la communaute islamique, ils en notent la ghira outniia (ghira 
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Wo der Verfasser den Westen für die Einführung seines Lebensstils (mit Wissenschaft, 
Demokratie usw.) zur Rechenschaft zieht, fühlt man sich an den Begriff der „kulturellen 
Aggression“ erinnert, den die chinesischen Kommunisten entwickelt haben. Diese Spiel- 
art des Imperialismus wird, um einen Bericht des Schriftstellers Xuo Mo-Jo vom 29. De- 
zember 1950 an seine Regierung zu zitieren, vor allem durch amerikanische Subventionen 
rezlisiert, die chinesischen religiösen, kulturellen, medizinischen Unternehmungen zuge- 
wendet werden, wie auch durch amerikanische Unterstützung von Schulen und Wohl- 
fahrtsanstalten. Zweihundert Spitäler, mehr als zweihundert Waisenhäuser, etwa zwan- 
zig Lepra-Heilanstalten, dreißig Blindenschulen usw. werden aufgeführt, um die These 
zu erhärten: „(Diese Aggression) hat es den amerikanischen Imperialisten ermöglicht ..., 
das chinesische Volk in die Irre zu führen und herabzuwürdigen, in der Absicht, es 
moralisch zu versklaven.“ ?° 

Die verhältnismäßige Unschärfe und Unreife der Selbstsicht und der Einsicht in Wesen 
und Sinn eines Kulturwandels in der arabischen Welt wird durch den Kontrast mit 
Zeugnissen aus der japanischen Gesellschaft offenbar, die sich mit ungleich größerer Be- 
wußtheit von Einsatz und Ziel einem ähnlichen Adaptierungsprozeß ausgesetzt hat. 
Zwei Zeugnisse seien angeführt, die denselben Aspirationen und Denkmotiven Ausdruck 
geben, mit denen sich die arabische Welt zu beschäftigen gehabt hat. Wie anders aber 
ist der Gegenstand durchdacht und Wesenserkenntnis und Zweckbewußtsein aufeinander 
abgestimmt: 

„Mit diesem starken Willen zum weiten, offenen Meere des Wissens, dessen Ziel Wahr- 
heit heißt, wurden (im Jahre 1868) die engen Schranken des alten Polizeistaats zer- 
brochen, und die starre Despotie des Sittlichen wird dem Untergang geweiht. Hand in 
Hand mit dem Ideale der Wahrheit aber geht eine nicht zu verleugnende Tendenz zur 
Macht, zum Imperialismus einher. Das moderne japanische Kaiserreich wird nach ein- 
einhalb Jahrtausenden wieder imperialistisch ... Das fremde geistige Mittel, das es sich 
aneignet und dabei verwendet, heißt dieses Mal die amerikanisch-europäische Kultur. 

Damit aber schließt sich der Ring des schicksalsbestimmten Ganges des japanischen 
Geistes. Von dem Ideal der Macht ausgehend, über die Ideale der Schönheit, der Heilig- 
keit, des Guten und der Wahrheit kehrt er wieder zur Macht zurück.“ ?* 

Die Antithese östlicher Spiritualität und westlicher Materialismus klingt auch bei einem 
japanischen Kritiker an — doch wie nuanciert und vertieft! Und mit welcher Klarheit 
ist die Funktion der Verwestlichung erkannt und eingestanden: 

„Das naturwissenschaftliche Denken mit seiner Zahlen- und Stoffgesetzlichkeit trat 
dem japanischen Totalitätsdenken mit seiner organisch-lebendigen Wirklichkeit entgegen. 
Es schien einmal, als ob der schintoistische Geist mit seinen Göttern und mit seiner 
Religiosität der Tat durch das abstrakte Gesetz der Allgemeingültigkeit zurückgedrängt 
worden sei. Macht der moderne europäische Geist in Japan seinen Triumphzug, weil er 


wataniyya), Pamour du pays natal, qui est en train de s’&tendre aux limites du Maghreb, et la 
ghira djensiia (ghira jinsiyya), la solidarite de race, qui se dilate, aussi, &trangement de nos jours 
jusqu’a englober tous les habitants du Nord de l’Afrique. Et ils retrouvent tonjours un substratum 
commun, la passion de la liberte (horriia; hurriyya), cette passion primordiale des nomades 
turbulents, gens nescia freni. C’est elle qui inspire, en realite, les autres sentiments, qui en combine 
les elements divers et les unifie dans la ghira goumiia (ghira gaumiyya) on tendance nationali- 
taire, en leur proposant pour but Vistigläl, Paffranchissement final et Vantonomie. C’est ainsi du 
moins que l’on trouve la xenophobie actuelle analysee dans les articles des journalistes musul- 
mans de l’Algerie.“ 

23 F.Leger, op. cit. Anm. 3, II, S. 213. 

?4 K.Kanokogi, Der Geist Japans (Leipzig 1930), zitiert nach O. Benl und H. Hammitzsch, 
Japanische Geisteswelt (Baden-Baden 1956) S. 313. Kanokogi war ein Ideologe der extremen 
Rechten, der den Militaristen nahestand und bald nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges starb. 
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mächtiger, weil er fortgeschrittener war als der japanische? Er sprach den japanischen 
Geist zumindest in dem Sinne an, daß er verstandesmäßig exakter arbeitet und die 
Dinge, sei es im Geistigen, sei es im Materiellen, erschließen kann, sofern sie in Ge- 
setzen und Zahlen aufgehen können. Die Trennung zwischen dem Geistigen und Ma- 
teriellen war dem japanischen Volke fremd ... Dennoch mußte sich Japan der politi- 
schen Notwendigkeit wegen mit dieser neuen Denkweise auseinandersetzen ... Um sich 
vor der Kolonisierung der abendländischen Völker zu schützen, mußte sich der japanische 
Geist über die Art und über das Wesen jener Völker orientieren, nötigenfalls ihre Me- 
thode beherrschen lernen. Dies war der äußere Anlaß, der ebenso entscheidend war wie 
der innere.“ ?5 

Hält man japanische und arabische Selbstsicht gegeneinander und sieht sich genötigt, 
der japanischen Situationsanalyse den Vorrang zuzusprechen, so muß freilich auch die 
Tatsache herausgestellt werden, daß die Japaner sich einzig mit dem Verhältnis von 
Eigen- und Fremdkultur auseinanderzusetzen hatten, über ihre nationale Identifikation 
jedoch niemals im Zweifel waren. Die Verflechtung und gegenseitige Konkurrenzierung 
eines gemeinarabischen Nationalgefühls mit partikularistischen Patriotismen einerseits 
und einer über das Arabertum hinausreichenden religiösen Zugehörigkeit anderseits stellte 
den Menschen arabischer Zunge vor ein Problem des Selbstverständnisses, dessen Lösung, 
rein logisch betrachtet, der Interpretation seiner künftigen Kulturstellung hätte voraus- 
gehen müssen, das in der Tat aber erst im Zusammenhang mit dieser zweiten Frage er- 
lebnismäßig an ihn herantrat. 

Die Beobachtung Dschamäl ad-Din al-Afghanis (gest. 1897), eines der einflußreichsten 
Anreger und Führer des erwachenden Islam im ausgehenden 19. Jahrhundert, es gäbe 
nur zwei Elemente, die eine große Anzahl Individuen aneinanderzuketten vermöchten, 
die Sprache und die Religion, und der Nationalität und nationale Einheit ohne weiteres 
auf Spracheinheit zurückführte, diese Beobachtung eines nichtarabischen Muslims wird 
der Komplexität der arabischen Situation nicht durchaus gerecht. Der Existenz einer 
ägyptischen, syrischen, marokkanischen Nationalität und eines entsprechenden National- 
charakters innerhalb einer umfassenden Spracheinheit ist damit nicht Rechnung ge- 
tragen; und seine Auffassung von der im Verhältnis zur Sprache untergeordneten Be- 
deutung der Religion als eines Dauer verleihenden Bindemittels der Gemeinschaft — 
habe doch vielfach ein Volk seine Religion gewechselt, ohne seine durch die Sprache ge- 
gebene Identität zu verlieren — wäre in dieser Übervereinfachung weiten Kreisen der 
arabisch sprechenden Öffentlichkeit durchaus unannehmbar*. 

Etwa ein halbes Jahrhundert nach al-Afghani findet der in Algerien lebende, traditio- 
nell erzogene Tunisier Ahmad Taufiq al-Madani (geb. 1899) eine Formel, die dem Be- 
wußtsein der Majorität angemessener ist. „Entsinne dich und vergiß nicht“, so spricht er 
den algerischen Leser an, „daß Algerien nur dann glücklich sein kann, wenn du im Be- 
reich seiner Religion, seiner Sprache und seines Nationalgefühls handelst ... Nehmet 
diese Worte als Devise für euer Dasein und eure Handlungen: Der Islam ist meine 
Religion, das Arabische meine Sprache, Algerien mein Vaterland.“ °" Der Panarabismus 


25 J. Kitayama, Westöstliche Begegnung. Japanische Kultur und Tradition (Berlin 1941), 
zitiert nach Benl-Hammitzsch, op. cit. Anm. 24, S. 314—315. 

28 Die entscheidende Stelle aus einem persischen Aufsatz al-Afghänis ist von M. Hendessi 
in: Orient 6 (1958) S. 125, übersetzt worden. 

27 Kitäb al-Dschazä’ir (Algier 1932) S.4; zitiert von S. Bencheneb, Quelques historiens arabes 
modernes de l’Algerie, in: Revue Africaine C (1956) S. 475—499, auf S. 491. Dieser Ausspruch 
ist übrigens die Devise der „Association des *Ulamä’ Reformistes d’Algerie“, die 1930 gegründet 
wurde. Vgl. auch die Feststellung der Zeitung „Nadschat“ (Constantine) vom 28. Mai 1930, daß 
der Aufstieg Algeriens nur auf den vier Grundfesten der islamischen Orthodoxie, der alten 
arabischen Sprache, des reinsten Patriotismus und der modernen angewandten Wissenschaft 
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unserer Tage würde sich freilich mit diesem Bekenntnis zu Algerien nicht zufrieden- 
geben. Seine Einstellung spricht aus den beinahe gleichzeitigen Worten Ahmad az-Zayyats, 
der 1933 erklärte: „Das islamische Ägypten kann nichts anderes sein als ein Kapitel im 
Buch des arabischen Ruhmes; denn es findet die Quellen seiner Vitalität, die Stütze sei- 
ner Kraft, die Grundfeste seiner Kultur einzig in der Sendung der Araber.“ ® Man 
kann den Nationalismus einer Religion angleichen, wie dies der türkische Reformer 
Ziya Gök Alp (1875 oder 1876 bis 1924) getan hat, und sich dabei auf altüberkommene 
Aussprüche des Propheten berufen, denen die neue Empfindung, ohne auch nur ein Wort 
an ihnen zu ändern, einen durchaus neuen Sinn abgewinnt. Man kann die geistige Welt 
in Kultur und Zivilisation zerlegen und die Zivilisation des Westens übernehmen, dabei 
die Kultur des Islams bewahren wollen °*. Dem Nationalitätsproblem auf der einen, 
dem Kulturproblem der Verwestlichung auf der anderen Seite ist mit solchen Formeln 
jedoch nicht auf den Grund zu kommen. 

Die ernsthaftesten Versuche, das Wesen der ‘uraba, des Arabertums, zu erkunden, 
sind wohl von christlich-arabischer Seite gemacht worden, vermutlich weil die christlich- 
arabische Intelligenz in der Überwindung des Konfessionalismus durch ein übergeord- 
netes Nationalgefühl die einzige Möglichkeit zu effektiver Gleichberechtigung in den 
arabischen Ländern islamischen Bekenntnisses sah. Die Analyse, die Nabih Amin Faris 
(geb. 1906) im Jahre 1947 geboten hat, ist im wesentlichen typisch und, wenn man so 
will, allgemein gültig als Ausdruck einer säkularisierten Selbstsicht, bei der das gemein- 
same geschichtliche Erleben weitgehend an die Stelle des religiösen Bandes als gemein- 
schaftsbildendes Element tritt °°. 


„Unser Glaubensbekenntnis ist das Arabertum, “agidatu-na ‘l-uruba — eine echte, 
lebendige, gesunde Einheit ... 

Was ist diese echte Einheit? Und auf was für Pfeilern ruht sie? 

Manche wollen die Rassenzugehörigkeit, *unsuriyya, zu einem Pfeiler dieser Ein- 
heit stempeln, ja vielmehr zu deren einzigstem Wesenszug. Aber wie kann die 
“urüba bestehen, wenn sie auf Rassenzugehörigkeit errichtet ist, zu einer Zeit der 
Verkebsung, in der das Echte und das Unechte vermischt sind? Wir leben in einer 
Epoche, in der von echter Abstammung keine Spur geblieben ist. Wo können wir 
noch Reinheit in der Genealogie finden, wo den Echtbürtigen von Haus und Stamm? 
Hältst du den britischen König nach rassischer Definition für einen Engländer, wo 
doch seine Familie, aus Hannover stammend, deutsch ist und ihren Namen erst zur 
Zeit des ersten Weltkriegs in Windsor verändert hat? Oder sollen wir Faisal b. 
Sa‘üd seiner Rasse nach einen echten Araber nennen, da doch seine Mutter Türkin 
ist? Oder sollen wir ‘Abdalläh, der in Transjordanien den König spielt, als echten 
Häschimiten gelten lassen, wo doch in seinen Adern nichtarabisches Blut fließt? 
Georg VI. ist reiner Engländer, wenn wir Sprache und geschichtliche Bildung als 
Blickpunkt nehmen; und Faisal b. Sa‘üd und sein Rivale “Abdalläh b. al-Husain 
sind echte Araber, von Sprache und geschichtlicher Bildung her gesehen. 


möglich sei; zitiert von J. Desparmet, La reaction linguistigue en Algerie, in: Bulletin de la 
Societ€ de Geographie d’Alger et de l’Afrique du Nord 32 (1931) S.1—31, auf S. 23—24. 

28 Zitiert in: Melanges de l’Institut Dominicain d’Etudes Orientales (MIDEO) 4 (1958) S. 338. 

® Vgl. U.Heyd, Foundations of Turkish Nationalism (London 1950) S.57 und 78-81. 
Vgl. jetzt auch das Zitat in N. Berkes, Turkish Nationalism and Western Civilization. Selected 
Essays of Ziya Gökalp (London 1959) S. 101: „T’o share a common human life in a civilization- 
group is not detrimental to the existence of the family or state, nor to the integrity of religion 
or the nation. We Turks have to work to create a Turkish-Islamic culture by fully appropriat- 
ing to ourselves the mentality of contemporary civilization and its sciences.“ 

0 al-"Arab al-ahyä’ (Beirut 1947) S. 102—107. 


300 


Das geistige Problem der Verwestlichung in der Selbstsicht der arabischen Weir 


Manche wieder machen das geographische Gebiet zur Basis dieser Einheit. Wenn 
wir diese Position akzeptieren, so wird der Ausländer, der jahre- und generationen- 
lang auf arabischem Land wohnt, zum Araber, was doch den Tatsachen wie der 
Wahrheit widerspricht. 

Andere wieder machen die Religion zu einem der Pfeiler dieser Einheit. Und auch 
dies läuft den Tatsachen und der historischen Wahrheit zuwider. Al-Qutämi. al- 
Achtal und Hunain b. Ishäq waren Christen; as-Samau’al, Ibn Sahl al-Isrä’ili und 
Ibn Maimün Juden; Thäbit b. Qurra und al Battäni waren Gestirnanbeter, die zur 
Zeit al-Ma’müns das Sabiertum als ihre Religion beanspruchten, um die Rechte der 
beschützten Religionen, ahl adh-dhimma, zu erlangen. Doch waren sie alle echte 
Araber, deren wir uns heute rühmen, deren Aussprüche wir zitieren und auf deren 
Leistungen wir stolz sind. Die Religion ist nicht ein Pfeiler der ‘uräba, noch war sie 
es je. Ich spreche dies aus, obzwar ich weiß, daß die Araber erst unter der Fahne des 
Islams in die Geschichte eingetreten sind. Doch waren die, die unter dieser Fahne 
auszogen und sie in drei von den fünf Kontinenten aufrichteten, sowohl Muslime 
wie Nichtmuslime. 

Die Pfosten dieser echten Einheit sind um zwei Pfeiler gruppiert, über die hinaus 
es keinen dritten gibt: die Sprache und die Formung durch die Geschichte, at-tarbiya 
"t-ta’richiyya. 

Was ist denn also die Sprache? Ist sie eine Kette von Lauten, die der Mensch aus- 
spricht, um seine Bedürfnisse zum Ausdruck zu bringen? Oder ist sie ein Mittel, Ge- 
danken darzustellen und klarzulegen und bisweilen sie zu verschleiern und zu verzwei- 
deutigen? Oder ist sie ein Schatzhaus für das Erbe und die Kultur eines Volkes? 
Oder ein Archiv für seine Dichtungen und Literatur? Ein Spiegel seiner Träume und 
Hoffnungen? Oder ein unauslöschliches und unvergängliches Register seiner Zivilisa- 
tion und seiner Werke? Ein Schlüssel zu seinen Gedanken und seinen Taten, ehe er 
in die Geschichte eintrat? Die Sprache ist all dies und mehr. Sie ist Teil des geistigen 
Seins eines Volkes; sie ist das Symbol seiner geistigen Einheit und deren stärkster 
Pfeiler. 

Der Tumult, der in den letzten drei Jahrzehnten seine Stimme erhoben und ver- 
schiedene Erscheinungsformen angenommen hat, wie etwa die ‚phönikische‘ Propa- 
ganda, die Propaganda für eine mediterrane oder eine pharaonische Kultur oder für 
die Vertauschung der arabischen gegen die lateinische Schrift und die Förderung der 
Vulgärdialekte ist wohl auf die Gefühle zurückzuführen, die die Feinde der ‘uraba 
gegen sie hegen. Diese Feinde meinen, die wirksamste Methode, ihr zu Leibe zu 
rücken, sei das Niederkämpfen des Symbols dieser Einheit und ihrer vitalsten Essenz 
— der arabischen Sprache. Und wenn wir den Charakter derer untersuchen, die diese 
Propagandaparolen und diese Bewegungen vertreten, sei es nun die phönizische, die 
pharaonische oder die einer mittelmeerischen Kultur, so finden wir sie auf zwei 
Typen beschränkt: 

Der erste sind die, die der arabischen Sprache unkundig sind, die Europäisierten, 
al-mutafarnadschüna, die eine oder mehrere andere Sprachen angenommen haben 
und damit auch deren Kultur als ihre eigene Kultur und die sich an deren Gedanken- 
welt gekettet haben; denn die Sprache ist eine der Ketten und Grenzen des Ge- 
dankens. Ich sage: solche, die des Arabischen unkundig sind; denn die meisten Ver- 
fechter des Phöniziertums, des Pharaonentums oder der mittelmeerischen Kultur be- 
herrschen die arabische Sprache nicht gut und verwenden sie nicht als Werkzeug für 
Wort und Schrift; nur wenige unter ihnen würden in ihr einen Brief an Vater oder 
Mutter schreiben. Manche finden das Arabische schwierig, und die Fremdsprachen 
locken sie, die sie seit ihrer Jugend gelernt haben und auf die sie sich darum stützen. 
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Dann wieder gibt es eine Gruppe Charakterloser, die vom Arabischen leben und es 
gleichzeitig schlechtmachen. 

Der zweite Typ sieht ‘uräba und Islam als Weggenossen an; in seinem Herzen 
wogen die Flammen des religiösen Fanatismus; er weiß keinen Weg zur Überwindung 
des Islams als die Überwindung des Arabischen, der Sprache des Islams. So pro- 
pagandiert er das Phönikertum, das Pharaonentum oder sonst dergleichen, erhebt 
das Banner der Vulgärdialekte und setzt sich für das Eintauschen der lateinischen 
für die arabischen Buchstaben ein. 

Diese zersetzenden Bewegungen, oder besser, diese moderne Schu‘abiyya hat noch 
einen weiteren historischen Grund: die unter den Untertanen des Kalifen oder des 
Sultans entsprechend der Verschiedenheit ihrer Religion oder Sekte bestehende Un- 
gleichheit. Denn vor der Schari‘a (dem kanonischen Recht) sind Muslim und Nicht- 
muslim nicht gleich. Dem einen oblag die zakät (die Wohlfahrtsteuer), dem anderen 
die dschizya (Kopfsteuer); die bürgerlichen Rechte und Pflichten variierten je nach 
der Religion; mit einem Wort, der dhimmi (der Angehörige einer geduldeten Schrift- 
religion) war kein Mitbürger, sondern ein Schutzgenosse. 

Der Phönizismus und der Pharaonismus wie all die anderen heutigen Schulrichtun- 
gen, ‘an‘anät, dieser Art sind nichts anderes als die schu‘abitischen Bewegungen von 
gestern (die im 9. Jahrhundert den Nichtarabern Gleichstellung mit den Arabern er- 
ringen wollten) — Bestrebungen von Menschen, die daran verzweifeln, den/Ketten, 
die ihren Rücken beschweren, zu entrinnen. Meint nur nicht, die Araber stünden 
mit einer derartigen politischen Ordnung allein. Selbst in England waren bis gestern 
die Katholiken wie die Juden vom Genuß der Rechte wie der Ausübung der Pflich- 
ten, wie sie den Mitgliedern der Staatskirche zustanden, ausgeschlossen. Nur hat die- 
ser Zustand dort aufgehört; und er muß auch in allen arabischen Ländern aufhören, 
wenn wir die Pfosten des Hauses auf einer soliden Grundlage errichten wollen. So 
ist denn die Trennung von Religion und Staat eine der ersten Pflichten des Arabers, 
wenn er in Wahrheit den Zusammenschluß will, die Vereinheitlichung der Marsch- 
reihen und das Schritthalten mit unserer Zeit. Unsere nationalen, arabischen Träume 
werden sich niemals verwirklichen, solange nicht alle Glieder des Volkes Mitbürger 
geworden sind, gleichgestellt vor dem Recht, gleichgestellt in ihren Rechten, gleich- 
gestellt in ihren Pflichten ... 

Der erste der beiden Pfeiler dieser Einheit ist denn die Sprache, die arabische 
Sprache mit ihrer Poesie, ihrer Literatur, ihrer Terminologie, ihren Ausdrucksweisen, 
all ihren Worten und Sprichworten, ihrer Schrift, ihrer Grammatik ... 

Der zweite Pfeiler ist die Formung durch die Geschichte — die Bildung durch die 
arabische Geschichte mit ihren Ereignissen, ihren großen Männern und Helden, mit 
Sieg und Niederbruch der Nation, mit ihren Freuden und Kümmernissen, Glück und 
Leid, dem Guten, aus dem sie Nutzen zog, dem Argen, das sie vereinte, ihren Er- 
innerungen, Traditionen, Gewohnheiten, Überlieferungen, Erzählungen, Geschichten 
und Märchen und all den Gefühlen, Besorgnissen, Freuden und Schmerzen, die das 
Herz der Nation bewegten, ihr den Geist der Initiative weckten und sie vorwärts- 
trieben. Und diese Formung durch die Geschichte muß darauf ausgerichtet sein, den 
einzelnen darauf vorzubereiten, die Verantwortung für diese Geschichte auf sich zu 
nehmen und sie bewußt oder unbewußt weiterzuführen.“ 


Die Erarbeitung eines Begriffs vom Wesen des Arabertums ist ebensosehr die Vor- 
bedingung einer Ortsbestimmung der arabischen (oder arabisch-islamischen) Kultur, wie 
sie eine solche Ortsbestimmung zur Erzielung eines pragmatisch-funktionellen Selbst- 
verständnisses beinahe unumgänglich macht. Diese Notwendigkeit hat Färis denn auch 
verstanden und sich die Auffassung zu eigen gemacht, daß es in der heutigen Welt in 
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der Hauptsache drei lebende Zivilisationen gäbe: die chinesische, die indische und eine 
dritte, zu der die übrige zivilisierte Welt gehöre und die man am besten als die mittel- 
meerische bezeichne. Sie ist aus den verschiedensten Elementen geboren; die alten Agyp- 
ter wie die Sumerer, die Iranier und Babylonier wie die Griechen und Römer und die 
Araber haben zu ihrem Werden beigetragen, weshalb es eben auch verfehlt wäre, sie 
als arisch oder semitisch, als heidnisch, jüdisch, christlich oder islamisch auffassen zu 
wollen. Es ist nun zwar offenkundig, daß die verschiedenen Teile der mediterranen 
Kulturwelt sich in wesentlichen Aspekten voneinander unterscheiden, doch überwiegt 
das Gemeinsame ®t, Die geistige Einheit dieser Zivilisation ist durch drei Elemente ge- 
geben: das griechische Denken, die römische Ordnung und die semitische Religion. An 
der Entwicklung dieser Elemente waren freilich viele Völker beteiligt. So hatte etwa das 
griechische Denken in Kreta, Ägypten, Babylon und Persien seine Wurzeln; doch haben 
erst die Griechen diese Anfänge zu einer großen Leistung zusammengefaßt. Die semiti- 
sche Religion, ad-din as-sami, zeigt Spuren indischer, persischer und ägyptischer Re- 
ligiosität, doch sind erst die semitischen Völker zu einer reineren Gottesauffassung durch- 
gedrungen ®?. Die konkrete Aufgabe der arabischen Welt, wie sie ihr durch ihre geo- 
graphische Lage und kulturelle Struktur vorgezeichnet ist, besteht in der Vermittlung 
westlicher virtus, futuwwa, und Wissenschaft an den Osten und der Weisheit und Seele, 
hikma und räh, des Ostens an den Westen ®, 

Diese Konstruktion ist unschwer als eine Adaptierung der Lehre Paul Valerys (1871 
bis 1945) zu erkennen, der im europäischen Geist eine Synthese der drei Elemente der 
griechischen Kultur mit ihren Gaben der Wissenschaft, Kunst und Literatur, der römi- 
schen mit Staatsführung und politischen Institutionen und des Christentums gesehen hat. 
Feinsinniger und sorgsamer als Faris hat Taha Husain in direkter Nachfolge des fran- 
zösischen Denkers und Künstlers diese Sehweise in seiner programmatischen Analyse der 
kulturellen Position Ägyptens ausgewertet. Die grundlegende Frage, ob der ägyptische 
Geist nach seiner besonderen Auffassungsgabe, Einbildungskraft und Urteilsweise dem 
Osten (d.h. Indien und China) oder dem Westen zugehört, ist nach historischen, prag- 
matischen, kulturanalytischen Kriterien eindeutig im Sinne westlicher Affiliierung zu 
entscheiden. Historisch gesehen, sind die Beziehungen Ägyptens zum Osten stets von 
untergeordneter Bedeutung gewesen; die Abneigung gegen die Perser hat Griechen und 
Ägypter zu Bundesgenossen gemacht. Pragmatisch genommen, ist es unverkennbar, daß 
der heutige Ägypter sich viel eher mit einem Franzosen oder Engländer als einem Chi- 
nesen oder Japaner in geistiger Verständigung zusammenfindet. Kulturanalyse zeigt 
nicht nur, daß zu verschiedenen Zeiten Ägypten ein Refugium klassischer Kultur dar- 
stellte, sondern auch und vor allem, daß das islamische Ägypten wie der Islam über- 
haupt das griechische und das römische Erbe mit dem Westen teilen und daß die isla- 
mische Religion nichts sein will als ein vervollständigtes und vervollkommnetes Christen- 
tum und Judentum. Ägypten und die westliche Welt sind nicht nur kongenial, sie sind 
im Grunde eins. „Es gibt keinen Wesensunterschied zwischen uns und den Europäern ...; 
der Geist beider Kulturen ist untrennbar ein und derselbe ...“ ®* Bemerkenswert an 


31 Ebd. S. 23—24. Färis folgt G. Sarton, The Unity and Diversity of the Mediterranean 
World, in: Osiris II (1936) S. 406—463, speziell S. 407—408. 

32 Färis, op. cit. Anm. 30, S. 25—26. 

3% Ebd.S.35 

32 Mustagbal ath-thagäfa fi Misr I (Kairo 1938) S, 63; 28; übers. J. Kraemer, Das Problem 
der islamischen Kulturgeschichte (Tübingen 1959) S. 4. In größerer Ausführlichkeit hat der Verf. 
Tähä Husains Gedanken zu diesem Gegenstand analysiert in: Islam: Essays, S. 208—216; vgl. 
jetzt auch Kraemer, op. cit. S. 4—6. Ergänzend sei auf P. Cachia, Tähä Husayn. His Place 
in the Egyptian Literary Renaissance (London 1956) S. 86—103, hingewiesen. Der Verf. 
weiß sehr wohl, daß Täha Husain mittlerweile Agypten (und die arabische Welt) nicht mehr in 
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dieser Konstruktion ist die Sonderstellung, die Ägypten innerhalb der arabisch-islami- 
schen Welt wohl mit Recht zuerkannt wird; vom panarabischen Standpunkt sündigt 
Taha Husains Auffassung durch einen Partikularismus, wie er mutatis mutandis bei den 
sogenannten „Phöniziern“ des Libanon wiederbegegnet, die sich als nur der Sprache nach 
arabisiert, ethnisch jedoch als Nachfahren der Phöniker und geistig als den östlichsten 
Außenposten Europas betrachten. 

Präsident Gamäl ‘Abd an-Näsir hat die kulturelle Position seines ägyptischen Heimat- 
landes in etwas anderer Weise interpretiert. Er sieht Ägypten umgeben von einer Ab- 
folge konzentrisch gedachter Kreise bzw. Lebensbezirke, die dem Land seine Zugehörig- 
keit und sein politisches Handeln gewissermaßen natürlicherweise vorschreiben. Der 
innerste dieser Kreise ist die arabische Welt, die ebensosehr „ein Teil von uns ist wie wir 
ein Teil von ihr“. Der nächste Zirkel ist Afrika, in dessen Konflikte Ägypten nolens, volens 
hineingezogen werden wird. Der äußerste Kreis ist die islamische Welt, der weiteste Zu- 
sammenhang, in den Ägypten sinnvoll eingeschlossen werden muß. Wieweit die Abfolge 
„Ägypten — die arabische Welt — Afrika — die islamische Welt“ geographisch-logisch 
oder emotionell-selbstdeutend aufzufassen ist, läßt ‘Abd an-Näsir offen. Sollte an Selbst- 
sicht gedacht sein, wäre der afrikanische Lebenskreis wohl zu streichen. Auf jeden Fall 
kann der Gegensatz zwischen dem säkularisierten ägyptischen oder panarabischen Natio- 
nalisten und der religiös-konservativen Orientierung etwa der Muslimischen Bruderschaft 
leicht durch die Umkehrung der Kreisreihung beschrieben werden, indem für das Emp- 
finden der Altgläubigen die Loyalität zur islamischen Welt vor der zur arabischen und 
selbst vor der zum Heimatland kommen würde ®. Das Verhältnis zum Westen bleibt 
bei dieser Betrachtungsweise an sich offen; doch setzt das Diagramm, falls es auch kul- 
turelle Schlüssigkeit beansprucht, gleichsam die Autarkie wenn nicht der arabischen, so 
doch der islamischen Welt voraus. 

Wie so oft verkleidet auch hier Neutralität vermutlich disziplinierte Abneigung. Die 
Ambivalenz zur westlichen Kultur als erstrebtem und erfürchtetem Gut, die in Regie- 
rungs- und Intelligenzkreisen wohl die dominierende Einstellung ist, wird auf niederem 
gesellschaftlichem Niveau von einer schwer verkennbaren Antipathie abgelöst (die übrigens 
sehr wohl mit Bewunderung und einem gewissen Lernwillen Hand in Hand gehen kann 
und vielfach auch Hand in Hand geht). Die volkstümliche Literatur Algeriens zum Bei- 
spiel hat der tiefen Abneigung, die weite Kreise der westlichen Zivilisation und der von 
ihr untrennbar erscheinenden Vormachtstellung ihrer christlichen Vertreter entgegen- 
bringen, vielfach Ausdruck verliehen. In der vulgärsprachlichen Verserzählung wird die 
Zivilisation des Westens personifiziert als ein Ghäl. In den Augen der Bevölkerung der 
Mitidja — der Ebene südlich von Algier — war um 1900 dieser Ghal gewaltig an Größe 
und Stärke, überaus häßlich, keineswegs dumm und im Besitz von allerlei Zauberkün- 
sten, dabei aber tierhaft, skrupellos, gierig nach Schätzen und vor allem ein Ungläubiger. 
Er verletzt die islamischen Sittengebote, wird aber am Ende besiegt und entweder be- 
kehrt oder getötet. Die Chansons de geste der wandernden Sänger sind darauf abgestellt, 


solch enger Verbindung mit dem Westen sieht; doch kommt es in unserem Zusammenhang auf 
Interpretationsweisen an und nicht auf das Verfolgen der Entwicklung eines bestimmten Autors. 

5 "The Philosophy of the Revolution (Kairo 1954), bes. S.53—56; vgl. auch des Verf. „Pro- 
blems of Muslim Nationalism“, in: Islam and the West, hrsg. v. R.N. Frye ('s-Gravenhage 
1957) S.7—29, bes. $.17—19. G. Levi Della Vida, Aneddoti e svaghi arabi e non arabi (Mai- 
land und Neapel 1959) S. 146—147, sieht ‘Abd an-Näsir’s Analyse der ägyptischen Situation 
als ein imperialistisches Maximalprogramm, das man belächeln mag in Anbetracht der indu- 
striellen Schwäche des Landes, in Anbetracht auch der Unbereitschaft der Afrikaner, sich von 
Arabern führen zu lassen, und nicht zuletzt angesichts der bereits fühlbaren Rivalität Pakistans 
und Indonesiens innerhalb der islamischen Welt; das Programm bleibt dennoch bezeichnend und 
ein gefährlicher Traum. 
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die Erinnerung an den Kriegsruhm des Islams wachzuhalten, den Stolz auf den ange- 
stammten Glauben und die Überzeugung seiner wesensmäßigen Überlegenheit zu stärken 
und dabei auch die Antipathie gegen die französischen Herren und die Kultur, die sie 
vertreten, nicht einschlafen zu lassen °®®. 

Dem Gebildeten — und das heißt wo nicht: dem Westlich-Gebildeten, so doch dem mit 
Profil, Methodik, Forderung, Aspiration einer westlichen Denkweise zumindest indirekt 
vertraut Gewordenen — wird die Parteinahme nicht ganz so leicht. Der verletzte Stolz 
kann bis zu einem gewissen Grad geheilt werden, indem man die westlichen Errungen- 
schaften als zum Teil aus mittelalterlich-islamischer Wurzel entwickelt, zum anderen als 
moralisch anfällig oder doch in ihrer Übertragung auf Kolonialgebiet zersetzend hin- 
stellt. Bennabi nimmt die Fähigkeit der wissenschaftlichen Synthese als ein vom Islam 
dem Westen übermachtes Gut in Anspruch und kennzeichnet mit großer Freiheit den 
Tatsachen gegenüber das muslimische Recht als das erste aus philosophischen Prinzipien 
entwickelte Gesetzsystem zum Uuiterschied etwa vom römischen, das nichts als eine 
empirische Kompilation von „Rezepten“ gewesen sei. Der Humanismus der islamischen 
Zivilisation spricht aus der Freigebigkeit der muslimischen Wissenschaft, die sich „bedin- 
gungslos“ dem Menschengeist darbot. Was mit derartigen Wendungen intendiert wird, 
ist nur in zweiter Linie exakte Aussage über die Vergangenheit; zuvörderst soll ein 
Gegensatz geschaffen werden gegen den Hochmut, mit dem nach des Verfassers Empfin- 
den Europa den „zurückgebliebenen“ (arriere) Ländern — „oder, genauer, den Ländern, 
die es zurückgeworfen hat“ — seine Wissenschaft gebracht hat ®”. Während Bennabi dem 
Westen die Sittlichkeit im höheren Sinne abspricht und feststellt, daß der Okzident das 
Gleichgewicht zwischen dem Geistigen und dem Quantitativen, zwischen Finalität und 
Kausalität verloren hat (wie dies im Islam ebenfalls geschehen war, als Wissenschaft und 
Gewissen, materielle Gegebenheiten und die Ordnung des Geistes auseinanderbrachen), 
findet er überpersönliche, vorsehungshafte Weisheit darin, daß Tamerlan die Goldene 
Horde und die Türken besiegt und damit unwillentlich und unwissentlich die Ausbrei- 
tung des Islams nach Moskau und Warschau, nach Wien und Berlin verhindert hätte. 
Denn nur dadurch war das christliche Europa in den Stand gesetzt, die zivilisatorische 
Leistung weiterzuführen, deren der seit dem 14. Jahrhundert erschöpfte Islam nicht mehr 
fähig gewesen wäre °®. 

Die heutige Welt aber, obzwar der westlichen Kulturerrungenschaften bedürftig, ist 
in einem Circulus vitiosus gefangen. „Der zivilisierte Mensch ist ein Kolonisator. Der zu 
zivilisierende Mensch ist automatisch ein Kolonisierter, ein Kolonialprodukt, das man 
den Eingeborenen (V’indigene) nennt. Einen Zivilisator gibt es nicht. Hier liegt die Tra- 
gödie. Der zivilisierte Mensch klagt ‚den anderen‘ an, über seine Zivilisation ein von 
Undank und mangelnder Achtung durchdrungenes Urteil zu fällen. Ärger noch: er schreibt 
den Grund dieses ‚Prestigeverlusts‘ einer Schwächung seiner materiellen Macht zu. So 
setzt er denn seine ‚Macht‘ (force) ein, die das inkriminierte Urteil verschärft, was wieder- 


36 Vgl. J. Desparmet, Les Chansons de Geste de 1830 & 1914 dans la Mitidja, in: Revue 
Africaine 83 (1939) S. 192—226, bes. S.212—213 und 225—226; und von dems. in der bereits 
erwähnten Studienserie „Les reactions nationalitaires en Algerie* die Abhandlungen: „La 
vieille po&sie nationale; la conqu£te racontee par les Indigenes“, in: Bulletin de la Societe de 
G£ographie d’Alger 33 (1932) S. 173—184, 436—456, und ders., „Elegies et satires politiques de 
1830 & 1914*, ebd. 34 (1933) S. 35 —54. 

3” Vocation de !’Islam (Paris 1954) S. 16—17. Vgl. auch ‘U. A. Farruch, The Arab Genius in 
Science and Philosophy, übers. v. J.B. Hardie (Washington [D.C.] 1954) S.9. Dieses Klischee 
wird etwa noch vertreten von Taha Husain, bei: A. Bausani, Il Processo dell’Islam alla civilta 
occidentale, in: Oriente moderno 35 (1935) S.394—404, auf S.398; dagegen protestiert F.Gabrieli, 
ebd. S. 401—402. 

38 Vocation de Jl’Islam, S. 152 und 159. 
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um den gemißbilligten Machteinsatz verschärfl.“ Die Größe der modernen Zivilisation 
und die Armut, Krankheit, Unwissenheit, die gleichzeitig in Algerien herrschen, führen 
im Herzen des Zu-Zivilisierenden zu einem Dilemma von intensiver Gewissensqual °®. 
Um die Kritik der westlichen Kultur, zumal in ihren radikalen Formen, als ein gei- 
stiges (d.h. nicht vorwiegend politisches) Phänomen zu würdigen, muß man sich vor 
Augen halten, daß die für den Westen — und zumal den englisch sprechenden Westen — 
so charakteristische Selbstkritik in gewissen intellektuellen und politischen Kreisen zu 
einer Haltung geführt hat, die der europäischen Leistung an sich und speziell der euro- 
päischen Leistung in außereuropäischen Ländern alle Verdienstlichkeit abspricht. Diese 
Haltung, die den Osten geradezu einlädt, den Okzident als einen all-purpose Sünden- 
bock zu nutzen, bezieht ihre Stärke von dem aus der liberalen Politik auf die Kultur- 
anthropologie übertragenen Postulat der allmenschlichen Gleichheit, aus dem das weitere 
Postulat von der Gleichwertigkeit aller Kulturen hervorgewachsen ist. Daß hier eine 
Verwechslung von historischer Einmaligkeit und funktioneller Werthaltigkeit mit tat- 
sächlicher Leistungsfähigkeit im Sinne von Lebenserhaltung und (Er)lebenssteigerung, 
Lebensbewältigung und Erlebenserweiterung vorliegt, wird nicht beachtet ?°. Eine gewisse 
. Feindseligkeit der Macht und ihrer Ausübung gegenüber, wie sie als christliches Erb- 
gut der westlichen Kultur als der einzigen heute lebendigen eignet, fördert die Doktrin, 
deren existentielle Basis in Unwilligkeit, die eigene Überlegenheit auf sich zu nehmen, 
besteht. Wenn die Nichteuropäer, die alle Energie daransetzen, die westliche Zivili- 
sation in ihre Heimatländer zu übertragen, sie gleichzeitig vor sich selbst herabzusetzen 
suchen, so ist dieser Selbstwiderspruch darauf zurückzuführen, daß die mannigfachen 
Krisenzustände des oft mit großem Ungeschick und immer mit großer Ungeduld ein- 
geleiteten Übergangs dem „anderen“ in die Schuhe geschoben werden müssen, soll nicht 
das ganze Werk zerschellen, und daß die Selbstachtung, die durch eifervolles Aufgeben 
des Ererbten gefährdet erscheinen könnte, durch den Hinweis auf die allen modernisti- 
schen Handlungen zum Trotz hartnäckig behauptete Überlegenheit der eigenen (und de 
facto als zu überwindend behandelten) Tradition, der vergangenen Leistung, gesichert 
werden soll. ; 
Westlicherseits kommt derlei Behauptungen eine naive Unwissenheit entgegen; darüber 
hinaus aber ein sonderbar „demokratisch-universalistischer“ Trieb, die fundamentale Eben- 
bürtigkeit aller Kulturen als Axiom zu statuieren, ohne daß man sich dabei der Mühe 
unterzöge, einmal durchzudenken (wie der Osten das so viele Male, wenn auch mit Hilfe 
einer anderen Terminologie, getan hat), welche kollektiven und individuellen Möglich- 
keiten die verschiedenen Kulturen nun auch wirklich ihren Trägern erschließen und wie 
sich der Ansatz der fundamentalen Gleichwertigkeit der Kulturvoraussetzungen an den 
gegebenen Kulturphänomenen erhärten ließe. Dabei tut schon die einfachste ethnographi- 
sche Beschreibung dar, daß die Kulturen sich nach ihrer inneren und äußeren Trag- bzw. 
Ausbaufähigkeit unterscheiden. Daß weite Kreise im Westen aus durchaus sachfremden, 
weitgehend sozialpolitischen Gründen, zum Teil auch in Überspannung des westlichen 
Bedürfnisses nach Selbsterkenntnis durch analytische Einbeziehung der Fremdkulturen, die 
von nichtwestlichen Assimilanten und Konservativen eifrig verfochtene Relativierung 
der Kulturleistungen zu akzeptieren geneigt sind, gerade zu einem Zeitpunkt, da die 
Welt sich die westliche Kultur (oder ihre kommunistischen Ableger) schnellstmöglich an- 
zueignen müht, ist eines jener Paradoxe, an denen gerade das westliche Geistesleben so 


3° M. Bennabi, Les conditions de la Renaissance Algerienne (Algier 1949) S. 99—100. 

#0 Man lese in diesem Zusammenhang etwa G.Fradier, East and West. Towards Mutual 
Understanding (UNESCO 1959). Mutatis mutandis der katholischen Kirche vergleichbar, er- 
faßt der Islam sich als ein Absolutum unter gleichzeitiger Auswertung des westlichen kulturellen 
Relativismus. 
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reich ist, deren gedankenlose Hinnahme aber dennoch vom Standpunkt der Fortdauer 
westlicher Aufbauarbeit unverantwortlich ist. 

Wie Bennabi, so haben auch andere moderne Nordafrikaner am Islam verzagt, ohne 
sich von ihm lösen zu wollen. Driss Chraibi (geb. 1926) sagt von dem Helden seines 
Buches „Le Passe simple“: „Er ist vielleicht ich. Jedenfalls ist seine Verzweiflung die meine. 
Verzweiflung an einem Glauben. Diesen Islam, an den er glaubte, der von der Gleich- 
heit sprach, mit der von seiten Gottes in jedem Individuum der Schöpfung Toleranz, 
Freiheit und Liebe herrschen, diesen Islam sah er, als glühender, in französischen Schulen 
erzogener junger Mensch zum Pharisäertum reduziert, zu einem Gesellschaflssystem und 
einer Propagandawaffe. Kurzum, er schiffte sich nach Frankreich ein: er hatte das Be- 
dürfnis, zu glauben, zu lieben, jemand oder etwas zu achten.“ “ Es ist erholend, einer 
Selbstkonstruktion zu begegnen, die in der Sicherheit der persönlichen bikulturellen Er- 
fahrung eine Zukunft der Integration ohne Selbstverrat und ohne Furcht vor dem Frem- 
den als kollektives Zukunftsprogramm für möglich und wünschbar erklärt. Es ist be- 
zeichnend, daß auch die Stimme Mahdschab b. Miläds (geb. 1916) aus dem islamischen 
Westen, aus Tunis, kommt. 


„Wollen wir die Stellung des ‚Neuen Tunisien‘, Tänis al-dschadida, zu Ost und 
West knapp zusammenfassen, so stellen wir fest: 

Wenn das Wesen des Ostens in der Hingabe an die Essenz der Dinge im Wahren, 
Guten und Schönen besteht, wie sie den in uns fortlebenden großen Männern eigen 
war, nach Art der Hingabe an die Sache eines Dschähiz, Ibn al-Mugaffa‘, al-Asch‘ari, 
al-Dschuwaini, Abü Hayyän at-Tauhidi, Abü Hämid al-Ghazzäli, Ibn Ruschd, Ibn 
Chaldün und ihrer zahlreichen Gefährten, dieser Hingabe, aus der ihre Schriften und 
Werke erwachsen sind, in lebendiger Wechselwirkung ererbter ewiger islamischer 
Werte und persönlicher seelischer Motivationen durch Konzentration der Bestrebung 
und Aufrichtigkeit des spontanen Ausdrucks — dann sind wir Orientalen, schargiyyun, 
deren Seelen in den ‚intellektuellen Weiten‘, ab'ad fikriyya, des Arabertums und des 
Islams sich bewegen, in Freiheit und in Lauterkeit dem Wesen der Dinge zugewandt, 
in der Tradition seines schöpferischen, bahnbrechenden geistigen Sich-Mühens. 

Damit soll aber keineswegs gesagt sein, daß wir die Tür unserer Herzen gegen die 
Gedankenwelt fremder Denker, gleichgültig welcher Nationalität, schließen wollen, 
ebensowenig wie jene Großen die Tore ihrer Herzen in vergangenen Zeiten den her- 
vorragenden Resultaten griechischer Philosophie, persischen Denkens und indischer 
Weisheit verschlossen. 

Wenn aber Osten bedeutet, was wir von den Jahrhunderten des Niedergangs er- 
erbt haben: die Ignoranz des Autoritätsglaubens, die Enge des Horizonts, die Be- 
grenztheit des Ausblicks, die Abkehr des Intellekts von der Wirklichkeit, die Acht- 
losigkeit gegenüber den Gesetzen des Realen, die Flucht vor der Übernahme der 
Verantwortlichkeit und der sittlichen Besinnung des Geisteslebens — dann gehört das 
‚neue Tunisien‘ nicht zum Osten und der Osten nicht zu ihm! 

Denn das neue Tunisien ist höchst bedacht darauf, seiner Vergangenheit und dem 
wertvollen Bodensatz, den diese Vergangenheit im Grund seiner Seele hinterlassen 
hat, treu zu bleiben, doch unter Hingabe an seine gegenwärtige Wirklichkeit und be- 
sonders an die speziellen Anforderungen unserer Zeit. Denn es ist zuinnerst von dem 
Verlangen durchdrungen, sich in der ‚heutigen Welt‘ die Triebkräfte zu Macht und 
Stärke und die Mittel zu einem freien, glücklichen Dasein in Fülle zu schaffen! 

Diese Einstellung enthält eine exakte Definition unserer Einstellung zum Westen! 
Insoferne nun der Westen der Wirklichkeit ins Gesicht sieht, ihre Gesetze aufdect 


41 L’äne, S. 13. 
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und eine strenge rationale Verfahrensweise repräsentiert, die auf Erkenntnis der Ge- 
heimnisse des Wirklichen abzielt und auf die Erkenntnis der Mittel, mit denen die 
Wirklichkeit beherrscht werden kann, und dazu eine echte Ordnung darstellt, die 
die anarchischen Elemente der Realität in systematischer Bindung verknüpft, gehört 
das neue Tunisien zum Westen und richtet seine Blicke auf ihn ... 

Insoferne aber der Westen Unglauben gegenüber dem Menschen und seinen höch- 
sten Werten bedeutet und Arroganz, die auf Ausbeutung des Menschen und Be- 
herrschung des Menschen selbst unter Zerstörung der Menschenrechte abzielt, auf 
Zertreten der Moral, unterjocht von der Gier seiner Gelüste und der Unersättlichkeit 
seiner Triebe, gehört das neue Tunisien nicht zum Westen und will auch nicht zum 
Westen gehören. Denn die Jahrhunderte des Niedergangs und die Torheiten des 
Niedergangs haben es nicht aus seinem Gedächtnis gelöscht, daß die Fackel des 
Ostens — in den Worten des großen Dichters Michä’il Nu’aima — getragen wurde 
von ‚einem Propheten, in dessen Füßen die Entschlossenheit dieser Erde, in dessen 
Armen die Kraft des Himmels, in dessen Augen der Glanz der Wahrheit, in dessen 
Zunge die Milde des Wissens und in dessen Herz die Süßigkeit der Liebe‘ ihren 
Sitz hatte. 

Kurzum, ich bin des festen Glaubens, daß das neue Tunisien die Fähigkeit besitzt, 
in die Avantgarde der islamischen Nationen einzurücken; denn es ist sich der Not- 
wendigkeit voll bewußt, seine ‚geistige Bilanz‘ gründlich abzuklären, wie es sich auch 
der Notwendigkeit bewußt ist, das ‚geistige Gebäude‘ des Islam aus dem Staub, der 
sich darauf aufgetürmt hat, zu erheben ... 

Wenn Tunisien sich dieses ‚geistige Gesetz‘ gibt, so tut es das in der Überzeugung, 
daß es weder östlich noch westlich ist, sondern in schöner Weise Osten und Westen 
in ihren reinsten Gehalten und erhabensten Werten vereint und von beiden Sphären 
unabhängig ist, wann immer es der Notwendigkeit gewahr wird, sich seinen tiefsten 
Empfindungen, seinen frischesten Gedanken und den Intuitionen seiner unberührten 
Gefühlswelt hinzugeben. 

Hätte ich genügend Zeit zu meiner Verfügung, so würde ich euch erklären, daß 
kein Konflikt oder Widerspruch besteht zwischen den Werten des Westens und 
den Werten des Ostens, wenn man beider Bilanz richtig aufstellt. Westliche und 
östliche Werte zu verbinden, kann uns auch nicht in den Verdacht billiger Amalgamie- 
rung und schimpflichen Eklektizismus bringen, solange das neue Tunisien die Werte 
beider nur dort vereinigt, wo es sie beide beherrscht, in origineller Weise und durch 
lebendige seelische Erfahrung, wenn es diese Werte in einem Schmelztiegel verschwä- 
gert, dem Schmelztiegel seiner brennenden neuen Intellektualität, die mit allen Kräf- 
ten darauf aus ist, sich der Wirklichkeit und ihren Gesetzen und den edlen Ideen 
des Menschentums hinzugeben. 

Hätte ich genügend Zeit zu meiner Verfügung, so würde ich euch erklären, daß 
das Studium der Wissenschaften und der zeitgenössischen Strömungen der Philosophie 
an westlichen Universitäten das neue Tunisien befähigen wird, in die Schönheiten 
des islamischen Denkens und der islamischen Philosophie einzudringen. Darum sind 
die Vertreter der gestrigen Geistesart am wenigsten befähigt, das islamische Denken 
und die intellektuelle Tradition des Islams in ihren besten Erscheinungsformen, tief- 
sten Gehalten und weitesten Horizonten zu verstehen; sie sind folglich auch am 
wenigsten befähigt, sie zu verteidigen und ihren Werten zum Sieg zu verhelfen.“ % 


Die Situation, aus der heraus die Selbstkonstruktionen geboren sind, durch die das poli- 
tische (und das kulturelle) Handeln der arabisch-muslimischen Welt gestaltet und gelenkt 


%# Mahdschüb b. Miläd, Tünis bain asch-scharq wa’l-gharb (Tunis 1956) S. 22—25. 
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werden soll, enthält zwei wesentliche Züge, die im allgemeinen einfach als Hintergrund 
hingenommen werden, ohne daß man sich besondere Mühe gäbe, sie in die Deutung ein- 
zubeziehen bzw. diese Deutung auf sie zu gründen. Wenn man sich auf den Standpunkt 
des klassischen sunnitischen Islams stellt, so sind die beiden Phänomene einander ihrer 
Tendenz und Wirkung nach geradewegs entgegengesetzt. Da ist denn in so gut wie 
allen Ländern arabischer Zunge die Lösung aus dem islamischen Recht, dieser gewaltig- 
sten Maschinerie der Vereinheitlichung und des institutionellen Zusammenhalts der isla- 
mischen Welt, eine vollendete Tatsache; wo sie es noch nicht ist, spielt der betreffende 
Staat entweder, wie der Jemen oder Saudi-Arabien, im Bewußtsein der Allgemeinheit 
die Rolle eines kulturellen Hinterwäldlers und „zählt nicht mit“, oder er ist daran, seine 
als Rückständigkeit empfundene Fesselung an das kanonische Recht abzuschütteln, indem 
er wie Ägypten oder Tunesien die Gültigkeit der Satzungen der schari‘a immer weiter 
einschränkt und sie, sei es durch offene gesetzliche Maßnahmen oder durch administrative 
Verfügungen, mehr und mehr aus dem Rechtsleben des Alltags entfernt. Die Reverenz, 
die dem kanonischen Recht von den konservativen Bevölkerungskreisen gezollt wird, 
nötigt die Regierungen vielfach, in diesem Recht selbst verankerte Methoden zu seiner 
Ausschaltung in praxi anzuwenden oder sich, wie z.B. in Ägypten, darauf zu beschrän- 
ken, die ordentlichen Gerichte mit der Anwendung eines modifizierten schari‘a-Statuts 
auf die Sphäre des persönlichen Rechts (im wesentlichen Ehe- und Erbrecht) zu betrauen. 
Sei dem nun im einzelnen, wie ihm wolle, im ganzen haben westliche Rechtsideen und 
Rechtsbestimmungen das islamische Recht so gut wie verdrängt, ohne daß diese Ver- 
drängung eines als obsolet und der Offenbarung gegenüber als Sekundärphänomen emp- 
fundenen Gedankengebäudes als irreligiös, geschweige als Ausscheiden aus der islamischen 
Gemeinschaft empfunden würde. Demgegenüber hat beispielsweise in Marokko das fran- 
zösische Protektorat und die von diesem durchgesetzte Befriedung und Zentralisierung 
des Landes ein Ausgreifen des sunnitischen „Standard“*-Islams in die volkstümlich-ab- 
seitigen Glaubens- und Rechtsgebiete der ländlichen und zumal der Gebirgsbevölkerung 
berberischer Rasse zur Folge gehabt. Der Islam der arabisierten und längst für die sun- 
nitische Orthodoxie gewonnenen Städte hat endlich den lange erstrebten Sieg über die 
lokalen Glaubensformen und das lokale religiöse Brauchtum in Reichweite, mit welcher 
Feststellung freilich nicht der Eindruck erweckt werden soll, die Uniformierung des 
marokkanischen Islams unter der Hegemonie der nordmarokkanischen Theologen sei ein 
fait accompli oder würde zu unseren Lebzeiten abgeschlossen sein. Was eingetreten ist, 
ist vielmehr eine Verfestigung der orthodoxen Glaubenspraxis unter städtischer Führung, 
die Erweiterung der effektiven Kompetenz der städtischen Kadis auf die angrenzenden 
Landbezirke, die erfolgreiche Aktivierung einer Tendenz, der die Staatsgewalt nunmehr 
mit größerer Entschiedenheit zu Hilfe kommen kann als in den letzten zweihundert 
Jahren vor der Errichtung des französischen Protektorats. 

Derselbe westliche Einfluß, der die sunnitische Orthodoxie und beispielsweise in Ge- 
bieten südlich der Sahara die Anwendung des kanonischen Rechts gefördert hat, ist auch, 
wohl aus demselben Bedürfnis heraus, den regelrechten, gesatzten Ordnungen zur Seite 
zu stehen, der Belebung des Hocharabischen in Algerien zugute gekommen, wo der 
Lokaldialekt nicht mehr weit davon entfernt war, für gewisse Literaturbereiche zur 
Schriftsprache zu werden. Es ist bezeichnend, daß es ein französischer Beamter (und 
Orientalist, Octave Houdas, 1860—1917) war, der in den me&dersas den Gebrauch des 
Hocharabischen zur Pflicht machte, und daß die französischen Behörden im Jahre 1929 
die von einigen französischen Professoren propagierte Verwendung der Vulgärsprache in 
schriftlichen Übungen in lyc&es und coll&ges in scharfen Worten untersagten. Daß die 
französischen Stellen mit diesem Schritt den Gefühlen der Nationalisten entgegenkamen, 
darf die Tatsache nicht verschleiern, daß auch hier der Westen zur Verdrängung volks- 
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tümlicher, wild wachsender, unklassischer Tendenzen, die seinem normativen Konzept des 
Islamischen bzw. des Arabischen widersprachen, entscheidend mitgeholfen hat ?°. 

Trotzdem darf man von außen her zusammenfassend diagnostizieren, daß — abge- 
sehen von der intensiven Bindung an die Religionsgemeinschaft als solche und dem poli- 
tischen Wirkungspotential des umma-Konzepts — der Fortbestand der alten, traditionell- 
religiösen Kultur (außerhalb des Jemens, Saudi-Arabiens und Marokkos) kaum mehr als 
eine Arbeitshypothese ist. Was fortdauert, sind Einstellungen, Reaktionsdispositionen, 
die aus der alten Kultur stammen oder zu stammen scheinen, und Reminiszenzen, die 
als dekorative Motive geistiger, künstlerischer und politischer Programme dienen können. 
Ansonsten handelt es sih um Geschichte, um vergangene Leistung, die der Bindung an 
die Gemeinschaft gleichsam einen Körper zu geben vermag und deren Hochhaltung das 
zur Akzeptierung des Neuen erforderliche Selbstgefühl aufrechterhalten soll und gleich- 
zeitig dem faktisch Neuen das Cachet verleihen kann, dank dem die Entäußerung des 
Traditionellen als Eigenwüchsigkeit gefühlt und darum geduldet werden kann. Das 
Leben einer Tradition hängt ja am Ende davon ab, ob die Fragestellungen, um derent- 
willen sie ins Leben getreten ist, noch akut sind *. 

Das Interesse am Westen, als Bemühung um historisch-analytisches Verständnis seines 
Kulturwillens und in diesem Sinne Selbstzweck, ist in der arabischen Welt nur gelinde 
zu verspüren. Eine östliche „Okzidentalistik“ ist als Gegenstück zur westlichen Orien- 
talistik nicht ins Leben getreten. Was fesselt, ist nicht das Studium der Fremdkultur, 
sondern die Selbstkonstruktion, die Selbstmanipulation im Licht des westlichen Phäno- 
mens, das man, sei es durch teilweise Einbeziehung, sei es durch zielbewußten Rückgriff 
auf die Vergangenheit, bewältigen muß ®°. 


43 Mit Bezug auf die Fakten vgl. Desparmet, La reaction linguistique en Alg£rie, in: Bulletin 
de la Societe de Geographie d’Alger 32 (1931) S.1—31, auf $.3 und 19—20. 

a4 Was das Eindringen des Westens summa summarum bedeutet, hat F. Leger (op. cit. Anm. 3, 
II, S.241) in einem eindrucksvollen Absatz von allgemeiner deskriptiver Gültigkeit zusammen- 
gefaßt, in dem er auch der Peinlichkeit und Irritation dieses Prozesses nach Gebühr gerecht ge- 
worden ist: „Si leurs (d. h. der Okzidentalen) procedes individuels ont pu Etre irritants, si leur 
comportement collectif a trop generalement manque d’esprit de prevision, de vne a long terme, 
s’ils ont trop vecu dans un perpetuel present, la somme de iravail et le total de r£sultats 
effectifs qu’ils ont accumules dans ce present est un incomparable exploit: introduction et 
enseignement des sciences exactes, des techniques modernes, de l’organisation administrative, 
rythme nouveau imprime a la vie, decoupage plus strict du temps et acceleration de ’emploi de 
celui-ci, revolution en matiere d’hygiene, de medicine, d’alimentation, d’habitation, de mobilier, 
modification du canon de la beaute feminine, nouveau code de morale familiale, nouveaux 
goüts esthetiques et intellectuels, nouvelles lectures, nouvelles distractions, idee nouvelle du 
droit et de la justice, profonde impression spirituelle entrainant un complete reexamen des 
donn£es religieuses et morales traditionnelles, perfectionnement et enrichissement des langages, 
revelations historiques et archeologiques, revelations des forces latentes de la nature, &veil de ses 
richesses endormies, apport de nouvelles sources de prosperite, revelation de Pindividu a lui- 
meme en tant que tel, revelation a Pindividu de la collectivite a laquelle il appartient en tant 
que nation... ce bilan incomplet d’un court siecle de presence occidentale est suffisamment 
eloquent pour que l’Occident en conserve ä jamais la fierte.“ 

# Das Ideal scheint mir in der nachstehend zitierten, ungezeichnet erschienenen Würdigung 
der Leistung des indisch-muslimischen Staats Hyderabad (von Bharat absorbiert im Jahre 1948) 
außerordentlich klar ausgedrückt zu sein: „With all this modern progress Hyderabad remains 
an Oriental State, proud of its own culture, language, arts, and history. Hyderabad City has 
been described as the last great Oriental city left on earth. The Nizam and the Nizam’s Go- 
vernment have shown that it is possible to modernize an Eastern State and still preserve its 
Eastern self-respect, the fervour of its faith, the beauty of its outward seeming. The great 
traditions of the East are here intact. The religious tolerance which characterized the Mughal 
Empire — of which Hyderabad is the only portion which remains today — has been preserved 
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Soweit ich weiß, ist der ägyptische Schriftsteller Muhammad al-Muwailihi (1868 bis 
1930) der erste gewesen, der in seinem Buch „Die Geschichte des ‘Ist b. Hischäm“ (er- 
schienen 1906) die Ost-West-Antithese kulturpsychologisch ausgemalt und sich um eine 
seelische Begründung der östlichen Aufnahmebereitschaft bemüht hat. In der Folge ist 
seine Gedankenführung, je nachdem wie man den Sachverhalt beurteilen will, klassisch 
geworden bzw. zum Klischee erstarrt. Auf jeden Fall aber verdient sie schon um ihrer 
Spiegelung des Bewertungskonflikts der eigenen und der westlichen Kulturleistung willen 
eingehende Beachtung. 

Auf die Frage des Pascha nach den Gründen der von ihm auf seiner Reise durch 
Ägypten vorgefundenen Mißstände antwortet 


„Der Freund (as-Sadig): Der wahre Grund ist der plötzliche Einbruch der west- 
lichen Zivilisation, al-madaniyya al-gharbiyya, in die Länder des Ostens und die 
Manier, in der die Orientalen die Okzidentalen in allen Lebensgebieten nachahmen. 
Sie benehmen sich wie die Blinden: sie suchen sich nicht erst durch Nachforschung zu 
informieren, noch nehmen sie zum Vergleich ihre Zuflucht oder erwägen die Sachlage 
mit angemessener Prüfung. Und sie bekümmern sich nicht um die gegenseitige Ab- 
stoßung der Wesensarten, den Widerspruch der Geschmacksrichtungen und die Ver- 
schiedenheit der Zonen und Sitten. Sie scheiden das Echte nicht vom Falschen, das 
Schöne nicht vom Häßlichen, sondern akzeptieren alles ohne Vorbehalt und ver- 
meinen, daß darin ihr Glück und ihr Wohl gelegen sei. Sie bilden sich ein, daß sie 
dadurch zu Kraft und Macht gelangen werden, und geben darum ihre festen Grund- 
lagen, heilsamen Sitten und untadelhaften Gebräuche auf. Die Wahrheit, der ihre 
Väter nachgelebt haben, werfen sie achtlos von sich; und so zerfällt die Grundmauer, 
die Pfeiler werden schwach, und das Gebäude stürzt zusammen. Von ihrem Anker- 
platz werden sie fortgetrieben (frei!), und so schweifen sie in der Irre und tappen 
umher in der Torheit. Sie lassen es sich an der unbeständigen Tünche der westlichen 
Zivilisation genügen und ergeben sich der Herrschaft der Ausländer, die sie für ein 
fait accompli und eine erfreuliche Schicksalsfügung ansehen. So zerstören wir unsere 
Häuser mit eigenen Händen und gehaben uns im Osten, als wären wir Okzidentalen, 
während doch zwischen unserer und ihrer Lebensweise ein Abstand liegt, ebensoweit 
wie der zwischen Ost und West. 

Der Pascha: So mag es wohl sein; doch weiß ich nicht, aus welchem Grund die 
Orientalen die wertlose Zivilisation des Westens aufgreifen und sich mit ihrem Ge- 
wand bekleiden, ohne auch nur einen Augenblick die Rückkehr zu ihrer früheren 
echten Zivilisation und festgegründeten Kultur zu erwägen. Dabei sind sie doch die 
Vorläufer in alldem, und zu jeder Zeit und an jedem Ort wurde von ihnen entlehnt 
und ihnen nachgeahmt. 

Der Freund: Ich wüßte keinen Grund dafür, es sei denn der Hochmut und die 
Arroganz, die unserer einstigen Macht gefolgt sind und aus denen wieder anhaltende 
Schwäche, Gleichgültigkeit, Erschlaffung und Mattigkeit hervorgegangen sind. So sind 
sie dazu gekommen, ihre Vergangenheit zu vernachlässigen, ihre Gegenwart nicht zu 
beachten und sich um ihre Zukunft nicht zu bekümmern. So fühlen sie sich nicht mehr 


most carefully, the Nizam’s Government patronizing and assisting all religions in the State. 
So has the Mughal patronage of arts and learning. Every learned man in India, every author 
who has not means sufficient to produce his work, looks as a matter of course to the Nizam 
for a patronage which is given, without discrimination, to a very large number of institutions 
and persons irrespective of race and creed. Through this munificent patronage Hyderabad has 
become a centre of Islamic culture, second to Cairo as regards Arabic, second to none as 
regards Urdu and Persian; a centre, too, of Hindu culture where Sanskrit, Telugu, Marathi, 
Canarese and Tamil are taught in the schools and are producing literature.“ In: Islamic Culture 
(Hyderabad, Deccan) 11 (1937) 5. 3—4. 
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dazu gedrängt, die Beschwerlichkeit der Verpflichtungen auf sich zu nehmen, deren 
Erduldung den Stolz ihrer Vorfahren ausmachte und die auszuführen sie sich be- 
rühmten. Es sagt ihnen zu, den fertig vorhandenen Anstrich der Zivilisation der 
Okzidentalen zu übernehmen, ohne Mühe und Ermüdung, ohne Anstrengung und 
Arbeit. Auf diese Weise hat das Maß der Okzidentalen in ihren Augen gewaltige 
Dimensionen angenommen; sie halten sie für eine ihnen übergeordnete Schicht, unter- 
werfen und demütigen sich, und die Okzidentalen bekommen die Oberhand und 
sind überlegen. 

Der Pascha: Wüßte ich nur, wie ich die Grundlagen der westlichen Zivilisation er- 
forschen und untersuchen könnte, die äußeren sowohl wie die inneren, und wie ich 
in ihrem eigenen Land Einsicht gewinnen könnte in ihre am Tage liegenden und ihre 
verborgenen Wurzeln! Doch ist die Entfernung groß und die Aufgabe gewaltig!“ ** 


Wird mit al-Muwailihi der Rückgang der arabisch-islamischen Zivilisation in erster 
Linie als seelische Schwäche ihrer Träger verstanden, so muß das Heilmittel seinerseits 
kulturpsychologischer Natur sein. Ein Menschenalter nach Muwailihi versucht der syri- 
sche orthodoxe Christ Qustantin Zuraig (geb. 1909), in den Vereinigten Staaten aus- 
gebildet und später Vizepräsident der Amerikanischen Universität in Beirut und syrischer 
Botschafter in Washington, die Methoden anzugeben, mit denen der inneren Schwäche 
der arabischen Kultur beizukommen wäre. In ihrer Art sind seine Darlegungen ebenso 
repräsentativ und in diesem Sinne klassisch wie die Diagnose al-Muwailihis. 


„Was die Methoden betrifft, die Krankheiten zu heilen, von denen unsere arabische 
Kultur heimgesucht wird, so sind unsere Meinungen darüber geteilt. Manche sind der 
Ansicht, daß die Samenkörner dieser Krankheiten im arabischen Land, fi 'l-bait 
al-‘arabi, eingepflanzt sind und daß es uns obliegt, sie im Keim durch Hebung des 
Niveaus des Mutterbodens, mustawa 'l-umm, zu ersticken, auf daß er seiner Ver- 
pflichtung der Nation gegenüber in gesunder Weise nachkommen kann, die Kinder 
der Nation, abna’ al-umma, mit Liebe zu ihrem Land und ihrer Sprache gestillt 
werden und in ihre Seelen Nationalstolz, al-ıba’ al-gaumi, und patriotische Selbst- 
achtung, al-izza al-wataniyya, gepflanzt werden. Andere wieder glauben, der Weg 
zur Rettung sei die Reform der Lehrpläne und ihre Vereinheitlichung in allen ara- 
bischen Ländern. Eine dritte Gruppe sieht in der Sprache die solide Grundlage der 
Kultur und wendet ihre Bemühungen daran, sie unversehrt und rein von Beimischun- 
gen zu bewahren. Dann gibt es wieder einige, die für unser kulturelles Erbe von den 
Elementen der modernen Zivilisation Schaden befürchten und darum zur Bewahrung 
des Althergebrachten in Wissenschaft, Sprache und Bildung, adab, aufrufen und zu 
seiner Beschützung vor Herabsetzung und Niedergang. Und noch andere Ideen wer- 
den vorgebracht (mugtarahat; eigl.: Vorschläge) ... 

... Es ergibt sich eine Reihe von Prinzipien, die wir zur Grundlage eines erfolg- 
reichen Kampfes für unsere Kultur erheben müssen. (1) Der Kampf um die Kultur 
kann von dem politischen Kampf um die Befreiung der (arabischen) Länder und die 
Stärkung ihrer Macht, swltän, nicht getrennt werden. Denn der Regierungsapparat 


#8 Hadith ‘Isa b. Hischäm. 3. Aufl. (Kairo [1341] 1923) S. 457—459. Zur Geschichte des Buches 
vgl. man den Aufsatz von H. Peres, Essai sur les Editions successives du „Hadit ‘isä ibn Hi$äm“, 
in: Melanges Louis Massignon (Damaskus 1956—1957) III, 233—258. Als zeitkritisches Dokument 
verdient das 1949 erstveröffentlichte Buch Yüsuf as-Siba‘is, Ard an-nifäg, verglichen zu werden, 
das freilich einer gewissen Originalität und Zivilcourage zum Trotz kaum als Kunstwerk ange- 
sprochen werden kann. Besondere Beachtung gebührt etwa den Passagen, die sich mit Palästina, 
der Geschäftsführung ägyptischer Regierungsämter, dem vom Verfasser abgelehnten Parla- 
mentarismus (einschließlich der Beschreibung einer Wahlversammlung) und dem Bevölkerungs- 
problem nebst der Frage der Geburtenregelung befassen; vgl. S. 57—67, 89—9%6, 96—100 (mit 
261—274) und 161—166 der Ausgabe in der Reihe: al-Kitäb al-fiddi (Kairo [o. J.]). 
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ist eines der mächtigsten Mittel organisatorischer und exekutiver Natur, um die Kul- 
tur zu schützen und zu pflegen. Wenn also eine Nation volle Handlungsfreiheit er- 
langt hat, so öffnen sich vor ihr dieWege, sich dieses Problems anzunehmen. Liegen die 
Dinge aber umgekehrt, so bleibt die Kultur des Landes gefährdet und ein Spielball 
der Willkür. Wir können bei den aufstrebenden Nationen des Westens wahrnehmen, 
wie die Regierung tagtäglich ihren Einfluß auf Unterricht und Kultur erweitert und 
sich bemüht, diese Dinge zu organisieren und in ihrer Hand zu monopolisieren. Da- 
durch schützt sie ihre Einheitlichkeit und bewahrt sie vor frivolen Experimenten. 
Und wir können gleichfalls bei den arabischen Staaten, die auf der Leiter der Un- 
abhängigkeit höher gestiegen sind, wahrnehmen, daß sie für den Schutz und die Be- 
lebung der arabischen Kultur Aufwendungen zu machen imstande sind, die jene Teile 
des arabischen Vaterlandes, die noch nicht uneingeschränkt über ihr Geschick ver- 
fügen, nicht beizubringen vermögen. 

Diese Verknüpfung zwischen kulturellem und politischem Kampf ist besonders in 
der modernen Periode eng und hervorstechend. Denn die Nationen, die auf Aus- 
breitung und Vorherrschaft erpicht sind, haben wirksame Mittel entwickelt, die Kul- 
tur der beherrschten Völker zu vernichten. Sie wissen wohl, daß die Kultur einer 
Nation ihr Lebensnerv und ihre Festung ist; daß der sicherste Weg, sie zu demüti- 
gen, in der Zerstörung ihrer Sprache besteht, im Zugrunderichten ihrer Bildung, adab, 
und im Zerschneiden der Bande mit ihrem Erbgut ... 

Dies denn sind die fünf Grundlagen, auf die wir unseren Kulturkampf basieren 
müssen: Unabhängigkeit in der Führung unserer kulturellen Belange; klare Ziel- 
setzung; Verschmelzung von Bewußtsein und Tat; feste Organisation und Aufrichtig- 
keit in der Durchführung der Botschaft. Sie alle sind auf das festeste mit dem natio- 
nalen Kampf im weitesten Sinne verbunden und werden von ihm unterstützt. Wer- 
den die Führer unserer Gedanken und unseres Handelns die Fahne dieses kulturellen 
Kampfes hochheben und die Faktoren, die ihn ausmachen, ordnen können? Die zer- 
mürbenden Kräfte der modernen Zeit erbarmen sich keiner Nation, die ihre Seele 
vernachlässigt und ihre Kultur in der Hand des Schicksals läßt, den Launen der 
Stürme ausgesetzt. Vielleicht aber werden wir dieser drohenden Gefahren gewahr 
werden und uns um ihre Abwendung mühen, ehe diese Kräfte uns überwältigen und 
in ihrem Konflikt und Widerstreit vernichten, während wir achtlos zusehen.“ #7 


Die Heilung der kulturellen Schwäche und selbst eine Assimilation, die nicht Selbst- 
aufgabe sein soll, ist aber wohl nur in Verbindung mit einem entschiedenen Rückgriff 
auf das Erbe der Vergangenheit zu gewärtigen. Mehr als die politische Überwältigung 
wird in den Kreisen, für die Persönlichkeiten wie al-Muwailihi und Zuraiq sprechen, 
die Auslöschung der kulturellen Identität als die eigentliche Bedrohung, als die unwider- 
rufliche Niederlage empfunden. Die Kairiner Zeitung al-Fath schreibt unter dem 9. Ja- 
nuar 1930: „Aufs Ganze gesehen, macht das Gebiet, dessen sich die fremde Kolonisation 
bemächtigt hat, wenig aus; ein Tag wird kommen, an dem der Eigentümer des Bodens 
sich imstande sehen wird, wieder in den Besitz dessen, was ihm geraubt worden, ein- 
zutreten. Doch daß die Eindringlinge die Herzen der Männer und Frauen kolonisieren 
— das ist der entscheidende Verlust, der endgültige Zusammenbruch. Die wahre Gefahr 
kommt an uns heran von dem seelischen Krieg, den Europa methodisch gegen den Geist 
der Orientalen im allgemeinen, der Muslime im besonderen führt, mit Hilfe seiner 
philosophischen Bücher, seiner Romane, seines Theaters, seiner Filme, seiner Sprache. Der 
Zweck dieses Vorgehens, psychologischer Natur, ist, die orientalischen Völker von ihrer 
Vergangenheit abzuschneiden. Was das erobernde Europa mehr als alles fürchtet, ist 
diese Vergangenheit, die in den Herzen der Inder, der Chinesen und im Zentrum Ara- 


47 al-Wa‘y al-qaumi (Beirut 1939) S. 184—185, 186—187 und 195. 
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biens zu erwachen beginnt. Wenn ihr erkannt habt, daß sich hinter diesem Erwachen 
der Seelen der praktische Wunsch erhebt, aus einer schmählichen Gegenwart herauszu- 
treten, um sich einer strahlenden Zukunft entgegenzuwerfen, werdet ihr den wahren 
Grund verstehen, der Europa zu seinem intellektuellen Kreuzzug treibt.“ *° 

Eine Vergangenheit besitzen bedeutet eine Geschichte besitzen; eine Geschichte be- 
sitzen bedeutet eine Nationalität besitzen. Und der Besitz einer nationalen Identität 
rechtfertigt und gewährleistet den Besitz der Unabhängigkeit. „Bringe ( die Vergangen- 
heit) in Erinnerung; denn die Erinnerung (an die Vergangenheit) ist den Muslimen nütz- 
lich.“ Diese Fehlinterpretation eines koranischen Verses *° weist auf den Gebrauch hin, 
den algerische Politiker von dieser Wendung in Erklärung ihrer Kultivierung der volks- 
tümlichen ghazawät-Epik machen. Wo eine echte Nationalgeschichte nicht besteht, wird 
sie geschaffen oder entdeckt. Karthago wird in das Geschichtsbewußtsein der heutigen 
Nordafrikaner eingebaut. Während die Römer eine Kolonialmacht waren, man möchte 
beinahe sagen: nach französischem Muster, hat Karthago dieser Auffassung nach eine 
„regionale Kultur“ hervorgebracht, und unter seinem Schutz sind die Berber ins Licht 
der Geschichte eingetreten, in einen Verband mit der urverwandten semitischen Vormacht, 
der Zusammenhalt, nicht Abhängigkeit, Entfaltung, nicht Selbstverlust, bedeutete >". 

Die Beziehung der einheimischen Berber und der arabischen Eroberer wird — in diesem 
Fall mit etwas weniger Gewaltsamkeit, wenn auch mit bemerkenswerten Stilisierungen 
im einzelnen — in einer Weise dargestellt, die das Gemeinsamkeitsgefühl der beiden Ras- 
sen, auf dem allein die politische Einheit eines unabhängigen Nordafrika sich aufbauen 
kann, erklärt und glorifiziert 5*. Das bedeutsamste Element an den retrospektiven und 
gewissermaßen retroaktiven Identifizierungen dieser Art ist ihre psychologische Möglich- 
keit. Daß junge Menschen mit Berbernamen, die in einem berbersprechenden Heim auf- 
wachsen, die arabische Sprache als ihre eigentliche und jedenfalls als ihre eigene empfin- 
den lernen können und daß darüber hinaus ein ganzes Volk sich davon überzeugen 
kann, die Geschichte eines anderen Volkes selbst in dessen vor Beginn der Wechsel- 
beziehung liegenden Phasen gehörte ihm selber zu als eine Quelle des Stolzes, der Er- 
mutigung und als ratio seiner Situierung in der historischen Welt, wirft ein eigentüm- 
liches Licht auf das menschliche Wirklichkeitsbewußtsein überhaupt und, um in den prag- 
matischen Bereich hinabzusteigen, auf die beinahe unbegrenzten Möglichkeiten der (Selbst-) 
Propaganda 2. Beiläufig sei noch bemerkt, daß die Übertragbarkeit des Traditionsbewußt- 
seins keineswegs auf die Nordafrikaner beschränkt ist, stellt das Phänomen doch offen- 
kundig eines der Elemente dar, dank denen die abstammungsmäßig heterogene Bevöl- 
kerung der Vereinigten Staaten das ihr eigene intensive Zusammengehörigkeitsgefühl 
entwickeln konnte. 

Ebensowenig wie die ethnisch-historische Distanz steht die historische Nähe der um- 
zudeutenden Ereignisse der Mythenbildung im Wege. Man bedenke bloß, wie sich die 
Befriedung, Zentralisierung und wirtschaftliche Stärkung des über die Maßen mißregier- 


#8 Zitiert von Desparmet, R&action linguistique, op. cit. Anm, 43, S. 13. 

#9 Sure 51:55: dhakkir; fa-inna 'dh-dhikra tanfa'u lil-muslimina; eigentlich: Ermahne; 
denn siehe die Ermahnung nützt den Gläubigen. Desparmet in: Revue Africaine 83 (1939) S. 194. 

50 Dies ist ein Gemeinplatz nordafrikanischen politischen Denkens geworden; vgl. etwa 
A. T. al Madani, Schamäl Ifrigiya au Quartädschinna fi arba‘a ‘usür (Tunis 1927) S, 32; so auch 
al-Mubarak al-Mili (1880—1945), Ta’rich al-Dschazä’r (Constantine 1929—1932) S. 93; vgl. 
S. Bencheneb, op. cit. Anm. 27, S. 489—490. Bennabi, Renaissance, S. 90, erweitert den Ge- 
danken dahin, daß der Islam Provinzen, nicht wie Rom und Europa Kolonien kennt. Vgl. noch 
‘Allal al-Fasi (geb. 1906), The Independence Movements in Arab North Africa (Kairo 1948; 
engl. Übers. v. H. Z. Nuseibeh [Washington 1954]) S. 1—8. 

51 Vgl. als ein Beispiel von vielen, was Bencheneb, S. 490—491, über al-Madani zu sagen hat. 

52 Zu diesem Punkt vgl. etwa Desparmet, Reaction linguistique, op. cit. Anm. 27, $. 13. 
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ten Marokko durch das französische Protektorat in der Doktrin des orthodoxen marok- 
kanischen Nationalismus spiegelt. In einer Atmosphäre, in der das an und für sich 
schwache geschichtliche Bewußtsein zur Verabsolutierung der Vergangenheit im Dienst 
einer noch nicht durchaus säkularisierten Zukunftserwartung neigt, ist es nicht schwer, 
die Jugend davon zu überzeugen, daß Marokko -- als Einheitsstaat seit fast zweihun- 
dert Jahren nicht viel mehr als eine Fiktion — vor der französischen Besetzung in glück- 
lichem Wohlstand gelebt hätte. Das Erziehungswesen, selbst das der Mädchen, stand in 
Blüte. Der Sultan war eben daran, die kühnsten Reformen des Modernismus durchzu- 
führen, als ihm die Fremden in den Arm fielen. Die Übel des Landes stammen, wo nicht 
von der berberfreundlichen Haltung der Franzosen, als deren Erfindung das Gewohnheits- 
recht der Berber anzusprechen ist, von der religiösen Rückständigkeit der Bevölkerung 
mit ihrer abergläubischen Hingabe an Heilige und Ordenshäupter. Die im Gegensatz 
zur westlichen vorwiegend geistig ausgerichtete Kultur des Islams ist an sich genügende 
Garantie für ein gegenseitiges Verständnis der verschiedenen Bevölkerungsgruppen und 
für die Sicherheit der religiösen Minderheiten (in Marokko hauptsächlich Juden), deren 
Los unter dem prä-französischen Regime, wie überhaupt unter jedem echt islamischen 
Regierungssystem, beneidenswert gewesen war °®. Das Entzücken über sich selbst kennt 
keine Grenzen. Der sunnitische Libanese *Umar Farruch (geb. 1906) versichert seine 
Leser, denen diese Gedanken freilich in ähnlich greller Form schon aus anderen thera- 
peutischen Schriften bekannt gewesen sein dürften, daß die Araber der Menschheit das 
Joch des antiken Kaiserkultus abgenommen, sie dann auch noch aus dem Dunkel der 
Unwissenheit herausgeführt hätten. Nicht allein, daß ohne die arabischen Übersetzungen 
griechischer Denker der Westen niemals eine Kenntnis der hellenischen Leistung erworben 
hätte, es wäre dem lateinisch-katholischen Westen unmöglich gewesen, sich mit dem 
griechisch-orthodoxen Osten überhaupt in Beziehung zu setzen. Die Großzügigkeit, Duld- 
samkeit und Weitherzigkeit der Araber, wie diese sich in der arabischen Philosophie 
spiegeln, haben im Westen nicht ihresgleichen. „Der vornehmste Ruhm der Gelehrsam- 
keit ist die absolute Freiheit der Forschung, ein Gut, das nur diejenigen genossen, die 
unter dem Schatten des arabischen Reiches lebten.“ Der Anachronismus des Begriffs, die 
Verzeichnung der griechischen Haltung — „verurteilten die Griechen nicht Sokrates, weil 
er die Jugend verderbt hätte, indem er sie denken lehrte?“ — und der freie Gebrauch 
des Konzepts eines „arabischen Reiches“ verbinden sich zu einer Methode des morale 
building, die das Prestige der Wissenschaftlichkeit verwertet, indem sie ihre Prinzipien 
verletzt %. 


53 Vgl. R. Montagne, Revolution au Maroc, S. 312—313. Umdichtungen einzelner Ereignisse, 
die das Selbstgefühl des Algeriers erschüttern könnten, sind bei Desparmet, R£actions nationali- 
taires, in: Bulletin 33 (1932) S. 444—456, zu finden, wo die volkstümliche Tradition über die 
französische Eroberung untersucht wird. 

52 Farruch, op. cit. Anm. 37, S. 6 und 8—10. Die primitive Vereinfachung der Beziehungen 
muslimischer und christlicher Eschatologie und literarischer Technik, wie sie sich in der Behaup- 
tung äußert, Dante, der kein Wort Arabisch kannte, habe direkt aus al-Maarris „Risälat al- 
Ghufrän“ entlehnt (S. 22), zeigt im Licht der außerordentlich ausgedehnten und leicht zu- 
gänglichen Literatur über das Problem einer Durchdringung der Divina Commedia mit öst- 
lichen Vorstellungen eine nur politisch erklärbare Gleichgültigkeit gegen die elementarsten 
Grundsätze der Forschung. Die hastigen Pinselstriche der Vergleichung griechischen, westlich- 
mittelalterlichen und islamischen Denkens (S. 33—34) sowie die Bemerkungen über die Inter- 
essenbreite der arabischen Wissenschaft und den „akademischen“ Charakter ihrer Beschäftigung 
mit Zauberei und Hexenkünsten ($.52) halten sich auf dem gleichen Niveau methodischer 
Sorglosigkeit. Daß derartige Heilpädagogie nicht immer von solcher Klobigkeit sein muß, ergibt 
sich beispielsweise aus der Interpretation, die L. Sedar Senghor der negro-afrikanischen Ästhetik 
gewidmet hat; vgl. seine Studie: Die negro-afrikanische Ästhetik, in: Diogenes 4 (1957) 
Heft 16, S. 467—485 (der deutschen Ausgabe). Sedar Senghor läßt es an zweifelhaften, „intui- 
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Diese Positionsnahmen führen an das Problem heran, welche inneren Grenzen der 
Verwestlichung als einem Programm gesetzt sind. Wissenschaftlichkeit als Selbstzweck 
ist jedenfalls nur außerhalb der psychologisch sensitiven Lebensbereiche verstattet. Der 
Wissenschaft als ancilla nicht mehr der Theologie, sondern der Selbstsicht, sind Bindun- 
gen auferlegt, die, positiv gewendet, in einer für westliches Empfinden allzu engen 
Zweckhaftigkeit zum Ausdruck kommen. In dem Bericht eines muslimischen Teilnehmers 
über ein zu Anfang 1959 in Karachi (Pakistan) abgehaltenes internationales Seminar 
über „Islam in the Modern World“ steht zu lesen: „(Vormals) ritt (die westliche Wissen- 
schafl) direkte Attacken gegen den Islam und den Propheten und machte selbstsichere 
Vergleiche mit dem Christentum und Christus.“ (Dies die leider übliche Auffassung der 
orientalistischen Arbeit des letzten Jahrhunderts, die de facto nur auf einen kleinen Teil 
ihrer englischen und französischen Repräsentanten zutrifft.) „Die Muslime haben mittler- 
weile gelernt, diese Angriffe zurückzuweisen. Ihre Kenntnis islamischer Quellen [Die 
Kenntnis englisch erzogener Muslime!] hat sich sehr gebessert. Sie sind imstande, die 
islamische Theorie darzulegen und die westliche Theorie in einer Sprache anzugreifen, 
die der Westen bis jetzt (allein) gesprochen und verstanden hat. Der neue approach 
(der westlichen Orientalisten) hat direkte Angriffe völlig aufgegeben. An ihrer Stelle hat 
(der Westen) den approach der Sozialwissenschaflen angenommen. Dieser neue approach 
will nicht kritisieren, widerlegen oder widersprechen, sondern nur verstehen. Er bemüht 
sich, soziale Fakten mit den wesentlichen sozialen Vorbedingungen, antecedents, zu 
verknüpfen. Doch für manche (muslimische) Teilnehmer aus Pakistan hatte das Ergebnis 
immer noch einen Beigeschmack der Feindseligkeit.“ ®° Mit anderen Worten, vor allem 
altgläubige, aber auch modernistische Kreise empfinden die Anwendung westlicher For- 
schungsmethoden als Mißbrauch, sobald ihre Ergebnisse der von ihrem Standpunkt aus 
psychologisch geforderten Sicht des Gegenstandes widersprechen °®. Worauf es bei solchen 


tiven“ Verallgemeinerungen keineswegs fehlen — ist doch schon sein Begriff eines einheitlichen 
Negertums eindeutig politisch —, doch bemüht er sich um Wesenserkenntnis, wo sich Farruch 
mit angelesenen und nur halb-erinnerten tidbits zufriedengibt. Feststellungen wie „der Europäer 
liebt es, die Welt in der Reproduktion des Gegenstandes wiederzuerkennen, den er ‚das Snjet‘ 
nennt; der Afrikaner möchte die Welt im Bilde und im Rhythmus kennenlernen, wie sie tat- 
sächlich ist“ (S. 475), seine Bemühung, die Ästhetik des Westafrikaners von seiner Ontologie 
abzuleiten und ihre Allgemeingültigkeit als einer möglichen künstlerischen Weltsicht zu erhärten, 
sind zwar letzten Endes einem „propagandistischen* Kontext dienstbar, haben aber an sich 
einen zumindest heuristischen Wert, während Farruchs Thesen nur gewissermaßen als corpora 
delicti Interesse haben. 

55 CCF (Congress for Cultural Freedom) Newsletter 8 (Paris, 3. März 1959) S. 2; der Ver- 
fasser ist Professor Q. M. Aslam von der Universität Karachi, Pakistan. 

5° Im Zusammenhang mit einem Rückblick auf das International Islamic Colloquium von 
Lahore (29. Dezember 1957 bis 8. Januar 1958) hat C. A. O. van Nieuwenhuijze die Verschie- 
denheit der Voraussetzungen, mit denen die westlichen und die muslimischen Teilnehmer an 
eine derartige Konferenz herangehen, eingehend untersucht: Frictions Between Presuppositions 
in Cross Cultural Encounters, in: Centre pour l’&tude des problemes du monde musulman con- 
temporain, Bruxelles, Bulletin d’information 5 (1958) S. 38—67; die Abhandlung ist auch selb- 
ständig erschienen im Institute of Social Studies, Den Haag, Publications on Social Change 12 
(1958). Berichte über das Colloquium haben u, a. R. Paret, Das islamische Colloquium in 
Lahore (29. Dezember 1957 bis 8. Januar 1958), in: Die Welt des Islams, N. S. 5. (1958) S. 228 
bis 234, und der Verf., Rückblick auf drei internationale islamische Tagungen, in: Der Islam 34 
(1959) S. 138—149 (engl. Übers, in: Swiss Review of World Affairs VIIL/2—3 [Mai-Juni 
1958]), gegeben. Die Schwierigkeit der Kontaktnahme mit Nichtmuslimen ist beinahe überscharf 
von C. Levi-Strauss gezeichnet worden, der von dem &quivoque der angepriesenen Toleranz 
und dem inneren Zwang zum Proselytismus spricht. Die Berührung mit Andersgläubigen hat 
für den Muslim etwas Beunruhigendes, ihre Duldung ist kontinuierliche Selbstbezwingung. Levi- 
Strauss sieht den Islam als „Grande religion qui se fonde moins sur P&vidence d’une revelation 
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„Dialogen“ dem Osten im Grunde einzig ankommt, ist: von seiten des Westens An- 
erkennung on its own terms zu finden 57, 

Geschichte ist Sinnfindung oder Sinngebung. Um Geschichtsdeutung seelisch und damit 
politisch wirksam zu machen, muß sie ein klar aufgewiesenes Gerichtetsein erkennen 
lassen. Das Ziel dieses Gerichtetseins wird als ein Glaubensartikel angenommen. Sich- 
Mühen um seine Verwirklichung, und bestünde es in nichts als gespanntem Zuwarten, 
ist für den Gläubigen verpflichtend. Ob dieses Ziel nun die Wiederheraufführung der 
seligen Ursprungszeit oder die Erreichung eines Idealzustands von noch nie dagewesener 
Vollendung ist, der Inhalt des Ziels und die Rechtfertigung der Zielsetzung stellen die 
Gestaltwerdung einer Hypothese vom Wesen des Menschen, der Welt oder Gottes dar. 
Zielfindung als Zielwiederfindung, Neuerung als Erneuerung scheint der Struktur des 
menschlichen Geistes nach die wirksamste Durchformung und Auslegung kollektiven 
Handlungswillens zu sein. In diesem Sinne ist es zu verstehen, wenn in den Grund- 
motiven der arabischen Selbstsicht, den sich in das Gewand geschichtlicher Erkenntnis 
kleidenden Annahmen, mit deren Hilfe der Kampf um Verwestlichung ausgefochten 
wird, ein mythischer Urgrund aufgezeigt worden ist. Die Kraft, die geschichtlichem Tun 
aus der Anknüpfung an die Vergangenheit erwächst, ist in jeder Kultur genutzt worden; 
wieweit diese Kraft auf lange Sicht aus einer fiktionalisierten Vergangenheit gezogen 
werden kann, bleibt abzuwarten. 

Wo die arabische Welt sich nicht mehr mit dem Islam als der großen Hoffnung, ohne 
die eine Nation nicht wiedererstehen kann 5®, zufriedengeben will, muß sie auf die Ge- 
schichte zurückgreifen. Und sie muß die Gegebenheiten der Geschichte auf ihre produk- 
tive Wiederholbarkeit im Dienste der gegenwärtigen Aspirationen stilisieren. Wo die Ge- 
gebenheiten der Geschichte nicht ausreichen, muß, wie etwa im Falle Algeriens, eine solche 


que sur lPimpuissance a nouer des liens au dehors. En face de la bienveillance universelle du 
bouddhisme, du desir chretien de dialogue, Pintolerance musulmane adopte une forme incon- 
sciente chez ceux qui s’en rendent coupable; car s’ils ne cherchent pas toujours, de fagon brutale, 
d amener autrui a partager leur verite; ils sont pourtant (et c’est plus grave) incapables de suppor- 
ter Pexistence d’autrui comme autrui. Le seul moyen pour eux de se mettre a l’abri du doute et de 
P’bumiliation consiste dans une ‚neantisation‘ d’autrui considere comme temoin d’une autre foi et 
d'une autre conduite. La fraternite islamique est la converse d’une exclusive contre les infideles qui 
ne peut pas s’avouer, puisquen se reconnaissant comme telle elle equivandrait a les reconnaitre eux- 
memes commes existants“ (Tristes tropiques [Paris 1955] S. 434—437). Diese Analyse kann 
freilich als zutreffend nur dann akzeptiert werden, wenn man die geistige Undurchdringlich- 
keit der anderen „großen Religionen“ — die sich bei Hinduismus und Judentum vordringlich als 
soziale Exklusivität manifestiert — gerade trotz ihrer Beziehungsfähigkeit als ein noch zu lösen- 
des Problem gelten läßt. 

57 Vgl. H. L. Mikoletzky in: Österreichische Hochschulzeitung X/17 (November 1958) S. 1a: 
»Wann immer unsererseits die Rede auf ein besseres Verständnis des Ostens kommt, ist das 
doch wohl meist ein Deckwort für existentielle Akzeptierung des Ostens und seiner jeweiligen 
politischen Forderungen.“ Die ausführliche Studie, die Muhammad al-Bahay dem Zusammen- 
hang zwischen muslimischem Modernismus und westlichem Kolonialismus gewidmet hat, ist für 
die Suche nach anrüchigen politischen Hintergründen in jeder geistigen Bewegung, wie sie 
manche islamische Kreise nicht nur in Ägypten beherrscht, bezeichnend: al-Fikr al-islami al- 
hadith wa-silatu-hu bi’l-isti‘mär al-gharbi (Kairo 1376/1957). Man beachte in diesem Zu- 
sammenhang die Bemerkung Jacques Bergues, L’Inquietude arabe des temps modernes, in: Revue 
des &tudes islamiques 1958/I S. 87—107, auf S. 100: „La domination occidentale avait... tire 
une sorte d’authenticite, et 4 coup sür, son efficacite, d’une emprise scientifique sur ses ‚champs 
d’action‘, Aussi les sciences sociales participent-elles aux yeux d’un Oriental, d’une certaine 
compromission avec l’Isti'mär. Il est vrai que les efforts sont prodigues par les responsables 
pour lutter contre ces assimilations ruineuses.“ Einer Anerkennung der Sozialwissenschaften muß 
aber fraglos die Anerkennung der Wirklichkeit der sozialen Umwelt vorangehen. 

58 Vgl. Hasan al-Bannä’, in: Orient 4 (1957) S. 45. 
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Geschichte als Grundfeste und Projektion der zu erringenden nationalen Einheit ge- 
schaffen werden. Muhammad Husain Haikal (1888—1956) hat treffend gesagt: „Eine 
Nation lebt nur, indem sie ihre Vergangenheit wiederaufleben läßt.“ ® Daß der Besitz 
einer Geschichte, oder besser, daß die Vitalität ihrer Geschichte die Vitalität einer Nation 
bestimmt, ist im arabischen Bereich allgemein angenommene Überzeugung. Der Brüsseler 
Kongreß der arabischen Studenten in Europa definierte im Jahr 1938 die „arabische Be- 
wegung“ als „die neue arabische Renaissance, die in der arabischen Nation immer im 
Aufbruch ist; sie ist angetrieben von den Impulsen ihrer glorreichen Geschichte, ihrer 
einzigartigen Vitalität und ihren legitimen Interessen in Gegenwart und Zukunft“ °°. Die 
Stellung eines Kulturphänomens innerhalb des Mythos entscheidet über die Originalität, 
die ihm zu- oder aberkannt werden muß. Wenn die muslimischen Gelehrten sich dagegen 
sträuben, das Fortleben vorislamischer, etwa byzantinischer oder römischer Elemente im 
kanonischen Recht anzuerkennen ®:, so geht diese Stellungnahme ebenso auf die dogma- 
tische Position von der letztgültigen Originalität des Islams zurück wie die Behauptung, 
daß die einschneidenden Reformen unserer Zeit im wesentlichen einen Rückgriff auf die 
islamische Urzeit bedeuten ®#. Die Mahnung Rabindranath Tagores aber ist ungehört 
geblieben: „Der gebildete Inder versucht heutzutage Lehren aus der Geschichte zu ent- 
nehmen, die den Lehren unserer Vorfahren widersprechen. Ja der Osten versucht, sich 
eine Geschichte anzueignen, die gar nicht das Ergebnis seines eigenen Lebens ist.“ ®° 
Der arabische Nationalismus ist, wenn man so will, gespalten zwischen den Verfech- 
tern des Primats der Politik und den Verfechtern des Primats der Kultur. Man dürfte 
diesen Zwiespalt als bloße Unstimmigkeit hinsichtlich der einzuschlagenden Taktik ab- 


59 Zitiert von ‘Abd ar-Rahman al-Dschilali (geb. 1906), Ta’rich al-Dschazä’ir al-'ämm (Algier 
[1373] 1954), bei: Bencheneb, op. cit. Anm. 27, S. 496. 

60 Kitab al-mu’tamar: al-Qaumiyya ’l-"arabiyya: hagigatu-ha, ahdäfu-ha, masä’ilu-ha (Beirut 
1939) S. 13—14; die entscheidende Stelle ist abgedruckt bei C. Rabin, Arabic Reader (London 
1947) S. 144. Vgl noch z.B. Farruch, op. cit. Anm. 37, S. vii, und die nordafrikanischen 
Historiker, deren Arbeiten $. Bencheneb analysiert hat. Dementsprechend werden Angriffe auf 
die arabische Geschichte, d.h. die Entwertung ihrer Kulturleistung, als Versuch, die arabische 
Nation zu zersetzen, aufgefaßt; vgl. etwa Farruch a. a. O. S. vii-viii. Unter Berufung auf die 
Studie ©. Hatzfelds, Les peuples heureux ont une histoire. Etude malgache, Cahiers du Monde 
non chretien, XVI (1950), 387—403, hat G. Balandier, La Situation coloniale: approche theorique, 
Cahiers internationaux de sociologie, XI (1951) 44—79, auf S. 60—61 darauf hingewiesen, daß 
sich der Selbstbehauptungswille der Kolonisatoren auch der Herabsetzung der Geschichte der 
Eingeborenen bediene, um den Stolz, beispielsweise Malegasse zu sein, und einen sich auf diese 
Empfindung gründenden Nationalismus nicht aufkommen zu lassen. Hierzu wäre freilich anzu- 
merken, daß das Wissen um das Faktum des dem Westen gegenüber bestehenden Kulturgefälles 
im Einheimischen etwaigen Bestrebungen, seine Kultur zu entwerten, entgegenkommt und für 
die verkrampfte Intensität der Umwertung durchaus mitverantwortlich ist. Mit Bezug auf die 
Malegassen stellt Hatzfeld im übrigen den Mangel an Perspektive, an linear-kausaler wie an 
synchroner Ordnung der erinnerten Ereignisse fest, Was der Malegasse (wie noch andere, außer- 
halb der Sphäre eines eindeutig gerichteten Geschichtsbewußtseins lebende Völker) besitzt, ist 
weniger eine Geschichte als eine m&moire coilective. Nach Hatzfelds Unterscheidung hält die 
Geschichte im wesentlichen die Ereignisse, d. h. die Veränderungen, das Neue, fest, während sich 
das Kollektivgedächtnis um die Augenblicke der Stabilität bemüht. „Un groupe essaye de se 
rappeler plutöt ce qu’il a &t& que ce quil a fait, et surtout que ce qu'il a subi. Le groupe cherche 
a garder conscience de lui-meme, de sa propre continuite, malgre les transformations apparentes 
et quelles que soient les circonstances“ ($. 393; vgl. noch S. 395— 396). 

e1 Vgl. E. Tyan, M£thodologie et sources du droit en Islam, in: Studia Islamica 10 (1959) 
S. 79—109, auf S. 81. 

°* Zum Mythenbegriff vgl. etwa die Ausführungen von G. van der Leeuw, L’homme primitif, 
S. 133—134, 140, 143—144, 214—215, und F. Böhm, Mythos, Philosophie, Wissenschaft, in: 
Zeitschrift für deutsche Kulturphilosophie 3 (1937) S. 57—94, auf S. 81. 

°% Nationalismus (München 1921) S. 132—133. Das englische Original erschien im Jahre 1917. 
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tun, wäre er nicht Symptom und Ergebnis eines intellektuellen Entwicklungsprozesses 
und suggerierte er nicht eine Entscheidung, der sich nur zu viele unter den machtmäßig 
wichtigsten Exponenten dieses Nationalismus zumal im arabischen Osten überantwortet 
haben. Ein weiteres Wort Tagores darf als Beschreibung und Kritik dieser Haltung 
angeführt werden, wodurch denn auch ihre Universalität im geistigen Bereich nationaler 
Bewegungen aufgewiesen wäre. „Die große Mehrzahl der heutigen Nationalisten in In- 
dien ist der Meinung, ... daß wir jetzt unsere ganze Schaffenskraft in politischer Rich- 
tung betätigen können. Wir denken nicht im entferntesten daran, unsere gegenwärtige 
Hilflosigkeit auf soziale Unzulänglichkeit zurückzuführen ... Daher machen wir für alles 
Elend und für alle Unzulänglichkeiten die geschichtlichen Ereignisse verantwortlich, die 
plötzlich von außen über uns hereinbrachen.“ Tagore hat nur Mißbilligung für „die unter 
uns, die dem Wahn erlegen sind, daß politische Freiheit uns frei machen würde“ ®%. 

Das Wahnbild der absoluten Unabhängigkeit, einer Unabhängigkeit, die freilich von 
der Unentbehrlichkeit auswärtiger Wirtschaftshilfe als solcher nicht berührt scheint, sich 
aber von jedem Ausdruck des Verlangens nach Disziplinierung der internationalen Be- 
ziehungen beleidigt meint, dieses Überlebsel einer im Versinken begriffenen Zeit schirmt 
gleichsam die politische Forderung vom Bewußtsein ihrer unsicheren kulturellen Unter- 
bauung ab. Zuerst die volle Verwirklichung der nationalistischen Ziele; dann erst wird 
eine neue und fortschrittliche Philosophie erforderlich sein ®. Wieder und wieder wird 
die „vollständige Befreiung“ als Vorbedingung ernsthaften geistigen Bemühens postuliert. 
Erst wenn keine Spur fremden Einflusses irgendwo auf arabischem Gebiet verblieben 
ist, kann an Aufholen des wirtschaftlichen Vorsprungs anderer Nationen so richtig heran- 
gegangen werden. Und erst der Erfolg dieser Bemühung wird die Araber in den Stand 
setzen, international den ihnen gebührenden Platz einzunehmen. Ist einmal diese Po- 
sition errungen, dann werden die Araber das volle Maß ihrer Befähigung zeigen kön- 
nen und zum Fortschritt der Menschheit beitragen, wie sie dies in verflossenen Tagen 
getan ®®. 

Die Vorstellung vom Automatismus, mit dem „Befreiung“ kulturelle Schöpferkraft 
auslösen würde, hat ihre Parallele in dem Glauben, daß die Errichtung eines gemein- 
arabischen Reichs eo ipso den geistigen Aufschwung gewährleisten würde. Die Groß- 
räumigkeit des politischen Gebildes wird zur Vorbedingung des Wettbewerbs mit der 
westlichen Welt und vor allem einer geistigen Durchdringung der inneren und äußeren 
Problematik des Arabertums ®°. Die intellektuelle Unergiebigkeit dieser Einstellung re- 
präsentiert in gewissem Sinn ein Gegenstück zu der philosophischen Unergiebigkeit der 
islamischen Reformbewegungen. Die Empfindung, daß sich hinter dieser Verkündigung 
des Primats der Politik ein Schwächegefühl, eine versuchte Entschuldigung für kulturel- 
len Leerlauf verberge, hat beispielsweise N. A. Faris zur Einnahme einer diametral ent- 
gegengesetzten Position veranlaßt, an der nicht nur der der kulturellen Tätigkeit zu- 
erkannte Vorrang, sondern vor allem die Leugnung der Behauptung, daß Unabhängig- 
keit an sich ein Ziel bedeute, bemerkenswert sind: 


„Nun gibt es Leute, die sagen werden: Gemach, mein Lieber; bevor all diese (ge- 
sellschaftlichen und kulturellen) Reformen in Angriff genommen werden können, 


82 Ebd. S. 152—153. 

65 Muhammad Mandär, Herausgeber der kommunistischen Zeitschrift „asch-Scharg“ in Kairo; 
vgl. MIDEO 4 (1958) S. 348. 

66 Aus einer anonym erschienenen arabischen Broschüre, die von der Societ€ arabe in Kairo 
herausgegeben wurde und in: Orient 5 (1958/1) S. 171—180, unter dem Titel „Que veulent les 
Arabes?“ übersetzt ist. Der im Text erörterte Gedankengang steht auf S. 180. Zu der Bro- 
schüre vgl. M. Colombe, Les fins &conomiques et sociales du nationalisme arabe d’aujourd’hui, 
ebd. $S. 87—90. 

87 Vgl. auch Tütsch, op. cit. Anm. 4, S. 130. 
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müssen wir die politische Unabhängigkeit erstreben. Darauf aber will ich antworten, 
daß die politische Frage so ragend vor uns steht, weil sie unserem Geist so nahe ist, 
während eigentlich die gesellschaftlichen, erzieherischen und geistigen Probleme ge- 
waltiger sind. Solange wir uns nicht von der Erniedrigung seelischer Verknechtung, 
wie etwa des passiven Gottvertrauens, al-ittikaliyya, befreit haben, ist geistige Un- 
abhängigkeit für uns unmöglich, und vor uns wird sich kein Weg ebnen in die Un- 
abhängigkeit des. Intellekts. Solange unsere neue Bildung erborgt, mangäl, ist und 
unsere Gedanken die Gedanken anderer sind, werden die gedanklichen Grundlagen 
unserer politischen Unabhängigkeit schwankend bleiben. Um aber zu geistiger Un- 
abhängigkeit zu gelangen, müssen wir unsere erzieherische Unabhängigkeit und un- 
sere Bildung aus der Geschichte sichern. Diese beiden Elemente können nur auf 
obligatorischem nationalem Unterricht basiert sein. 

Diese denn sind die geistigen Grundlagen der politischen Unabhängigkeit. Ihre 
materielle Grundlage ist die soziale Unabhängigkeit. Ohne sie bleibt die politische 
Unabhängigkeit ein Phantasiebild und ein Traum ... 

Ich bin nicht der Ansicht, daß Unabhängigkeit an sich ein Ziel darstellt; vielmehr 
ist sie ein Mittel, andere Zwecke zu verwirklichen, wie etwa die freie Mitarbeit an 
der Geschichte und die Schaffung eines Teils der Weltkultur. Was also ist das Ziel, 
auf das die ‘uraba hinstrebt oder auf das sie hinstreben muß? 

Die Dienste, die die ‘uraba der Welt geleistet hat, und der Beitrag, den sie der 
Kultur gegeben hat, lagen in der Welt des Geistes und des Gedankens. Und ich 
glaube, daß die Dienste, die die ‘uraba der Welt in Zukunft leisten sollte, nicht aus 
der Welt des Geistes und des Gedankens heraustreten dürften, denn dort enthüllt sich 
der Genius der Araber, und in ihnen findet die ‘uraba ihre idealen Werkzeuge. Es 
wäre töricht, wollten wir den Westen in seiner materiellen Kultur nachahmen; woll- 
ten wir es, Mißerfolg wäre unser Los. Doch in der Welt des Geistes und des Ge- 
dankens nennen wir jetzt wie in der Vergangenheit weite Horizonte unser, die wir 
durchschreiten können, und ausgedehnte Himmelsstriche, die wir durchfliegen können, 
wie unsere Ahnen vor uns sie durchflogen, mit ihrem Licht die Wege der Menschen 
erhellend und das Dunkel der Erde zerstreuend, als eine Rechtleitung für die 
Welten.“ 68 


Mit ähnlicher Schärfe lehnt Ben Milad die Ansicht ab, daß die Frage der kommenden 
arabischen Kultur und der Mittel, sie zu entwickeln, erst nach Regelung der politischen 
Probleme in Angriff zu nehmen seien. Sieht er vielleicht auch schärfer als Färis den Zu- 
sammenhang zwischen thagafa und siyasa, Kultur und Politik, so ist ihm dieser Zu- 
sammenhang alles eher denn ein Rechtsgrund für den Aufschub kultureller Bemühung ®#. 
Da Bennabi auf seine Vorschläge zur Besserung der Lage der muslimischen Frau in Al- 
gerien die Bemerkung zu hören bekommt, daß die politische Befreiung des algerischen 
Mannes die Vorbedingung der Lösung der Frauenfrage sei, stellt er lakonisch fest, diese 
Gedankenführung „caracterise typiquement tout Pesprit politique algerien et toutes les 
erreurs que nous lui devons“. Außerdem läge es doch auf der Hand, daß die Lösung des 
politischen Problems des Engländers die englische Frauenfrage durchaus nicht von selbst 
einer Lösung nähergebracht habe ”°, 

Der Imperialismus bzw. der Kolonialismus als Alibi; die Notwendigkeit einer mensch- 
lichen Erneuerung als Vorstadium der politischen; der Primat der Zivilisation vor der 
Politik — diese drei darf man vielleicht als Leitgedanken der Analyse herausstellen, der 
Bennabi die Situation des Islams vor allem in Nordafrika unterzogen hat. „Es gibt 


88 al-"Arab al-ahyä’, S. 110—111. 
69 Tünis, S. 39 und 43. 
70 Renaissance, S. 70—71. 
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keine Geschichte ohne Zivilisation, denn ein Volk, das seine Kultur nicht mehr hat, hat 
seine Geschichte nicht mehr.“ „Will man eine Kultur pädagogisch — d. h. nicht historisch — 
definieren, so bedeutet das: ihr Ziel bezeichnen und ihre Methode angeben.“ Kultur ist 
keine Wissenschaft für sich, „sondern eine Lehre vom allgemeinen Gehaben eines Volkes, 
in all seiner Verschiedenheit und seiner ganzen sozialen Stufenfolge“. Daher muß eine 
leistungsfähige Kultur vier Problemkreise umfassen. „(a) Eine religiöse Ethik, um die 
allgemeine Verhaltungsweise zu bestimmen. (b) Eine Ästhetik, um den allgemeinen Ge- 
schmack zu bestimmen. (c) Eine Logik, um gemeinsame Handlungsweisen zu bestimmen. 
(d) Eine Technik, die jeder dieser Kategorien angemessen ist.“ ” 

Der Mangel einer Kultur solcher Art ist eines der Merkmale dessen, was Bennabi den 
„nach-almohadischen Menschen“, ’homme post-almohadien, nennt, der sich seit dem 
Niederbruch der nordafrikanischen Almohadendynastie, für den Bennabi das Stichjahr 
1369 (wohl ein Versehen für 1269) ansetzt, nicht verändert hat. Seit dem 14. Jahrhun- 
dert schläft der Muslim. Ärger noch, er hat sich mit dem Auseinanderbrechen von Ge- 
danken und Tat abgefunden; die Verwechslung von Schein und Sein ist ihm Lebens- 
gewohnheit, Lebensnotwendigkeit geworden. Darum auch macht der nordafrikanische 
Muslim den Europäer zwar nach, sucht ihn aber nicht zu verstehen; macht im Westen 
seine Prüfungen, studiert aber den Westen nicht und kommt, vom Äußerlichsten ab- 
gesehen, ungewandelt in die Heimat zurück. Aus der Vollkommenheit des Islams ist die 
Vollkommenheit der Muslime abgeleitet worden; die angenommene Vollkommenheit 
der muslimischen Ordnung macht Arbeit an ihrer Vervollkommnung sinnlos — man lebt 
das Evangelium der Stagnation. Seit Hunderten von Jahren hat der nordafrikanische 
Muslim keine Erfindung gemacht, und sei es nichts Bedeutsameres als die Verlängerung 
des kurzen Stiels, an dem die algerische Haushälterin zu ihrem dauernden Ungemach 
den Kehrbesen befestigt hat. Der freudig akzeptierte Selbstbetrug der Wortgebundenheit, 
des „quantitisme“, und die Bereitschaft, die seelisch-geistigen Gewohnheiten des mara- 
boutisme, des Heiligenkults, auf die Politik zu übertragen, kennzeichnen immer noch 
den nordafrikanischen Muslim als unter dem Fluch jenes Bruches stehend, der die mus- 
limische Welt seit der Schlacht von Siffin (im Bürgerkrieg zwischen ‘Ali und Mu‘äwiya; 
im Jahre 657) heimsucht und der sich vielleicht als die Ablösung von intensivierender 
Verinnerlichung durch verdünnende Expansion beschreiben läßt, wobei man sich gegen- 
wärtig halten muß, daß die Träger dieser Expansion gerade diejenigen waren, die an 
den vorislamischen Ordnungen im Geistigen wie im Sozialen festhielten. 

Eines aber muß vor allem erkannt werden. Kolonisierung ist keine Laune der Politik, 
sondern eine geschichtliche Notwendigkeit. Man erliegt der Kolonisation nur, wenn man 
kolonisabel ist. Und man hört nicht auf, kolonisiert zu werden, ehe man aufgehört hat, 
kolonisabel zu sein. Heißt es nicht schon im Koran (Sure 13:12), daß Gott den Status 
eines Volkes erst ändert, wenn es die Haltung seiner Seele geändert hat? Die Ägypter 
lehren, daß Rechte nicht gegeben, sondern entrissen werden. Wie so vieles andere, das 
aus Ägypten kommt und scheinhaftes Kulturgut ist, erweist sich diese Auffassung als 
völlig verfehlt. Das Recht ist weder eine Gabe noch eine Beute; es ist die direkte Ent- 
sprechung der Verpflichtung, der sich ein Volk unterwirft. Das Gesetz ist nicht zu um- 
gehen, das da lautet: „Transforme ton äme et tu transforme ton histoire.“ In Europa, 
wo der Mensch seßhaft ist (color), sind soziale Probleme durch Modifizierung der In- 
stitutionen zu heilen; in Algerien, wo der Mensch kolonisabel ist, kommt es auf die 
Heilung des Menschen an. Im Verkennen dieser Sachlage besteht die Schwäche der mus- 
limischen Reformbewegungen in Nordafrika, die sich allzu leicht mit der Umformung 
der Akzidentia zufriedengeben *?. 


?1 Ebd. S. 51—52. 
72 Diese Zusammenfassung geht auf die beiden Bücher „Renaissance* und „Vocation“ als 
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Ein ähnliches Beunruhigtsein über Sinn und Inhalt eines Bekenntnisses zum Arabertum 
ist, wenn auch nicht allzuhäufig, bei Vertretern des arabischen Ostens zu verspüren. Das 
Wirrsal der Meinungen und Tendenzen, unter dem die “wraba leidet, ist zwar in den 
ersten Stadien eines sich neu entwickelnden Nationalbewußtseins in keiner Weise über- 
raschend. Doch gibt die Hemmungslosigkeit der internen Dispute zu denken. „Es leidet 
keinen Zweifel“, so läßt sich der syrishe Akademiker Hikmat Häschem vernehmen, 
„daß dieser unersättliche Furor den elementaren Prinzipien der Logik nicht das min- 
deste Gewicht zuerkennt und daß er sich weigert, die sittlichen Anschauungen der 
Menschheit zu achten.“ Um die ‘uraba zu klären und dadurch fruchtbar zu machen, sucht 
Häschem nach Prinzipien für ein „kohärentes philosopkisches System“, das gleicher- 
maßen dem Denken, dem Glauben und dem Leben der Nation gerecht wird. Die fünf 
Grundsätze, oder besser: Glaubenssätze oder Axiome, die Häschem herausstellt, leisten 
wohl nicht, was ihnen philosophisch aufgegeben ist, sind aber bedeutsam als Verdich- 
tungen einer umstrittenen Selbstsicht. Der Glaube an den Geist und die Wissenschaft 
sowie an die Nützlichkeit produktiver Arbeit (Prinzipien 1 und 4) steht neben der Fest- 
stellung, daß die Araber „die Träger einer Botschaft sind“ (Prinzip 5). Wichtiger aber 
ist die Mahnung, die in der Erörterung des zweiten Prinzips: „Der Glaube an eine ent- 
schlossene “uruba“ , ausgesprochen ist, daß nämlich sich nach Sprache, Kultur und geisti- 
gem Erbe als Araber zu erkennen dann erst im tieferen Sinne Bedeutung gewinnt, wenn 
diese Selbsterkenntnis als Aufgabe erlebt wird. Der arabische Nationalismus „steht allen 
offen“ (Prinzip 3), d. h.,er ist ein Humanismus liberaler und universalistischer Prägung. 
Diese an sich etwas unpräzise Auffassung der arabischen Wesensart wird erläutert als 
Verpflichtung, kulturellen und künstlerischen Errungenschaften nachzustreben. Es handelt 
sich um einen Prozeß des Austausches, des give-and-take, in dem materielle Wünsche 
allein aus geistigen Werten zu rechtfertigen sind °°. 

Weit offener hat der angesehene libanesische Schriftsteller Micha‘il Nu‘aima (Naimy; 
geb. 1889) das arabische Nationalgefühl als Selbstzweck anzuzweifeln gewagt. Was nützt 
den Arabern die Rückgewinnung ihres Heims, solange dieses Heim vom Zusammenbruch 
bedroht ist? „Es wäre ein Verbrechen gegen die Wahrheit, alle Zerstörung und alles Un- 
glück, die das Heim der Araber umschließen, dem Kolonialismus, wie man ihn heute 
kennt, zuzuschreiben.“ Denn neben dem Kolonialismus der Ausländer gibt es einen „inne- 
ren Kolonialismus“, mit dem fertig zu werden viel schwieriger ist. „Dieser Kolonialismus 
ist zu uns weder vom Westen noch vom Osten gekommen. Er kommt zu uns aus dem 
Grund unseres Daseins ...“ „Die ‘uruba ist kein Allheilmittel.“ „Es ist nicht sie, die uns 
Gesundheit geben, die Nomaden seßhafl machen wird; kurzum, sie ist nicht der Schlüssel 
zu allen Problemen, vor die der Araber sich gestellt findet.“ Es steht zu besorgen, daß 
die zornige Antwort, die ein ungenannt bleibender Nationalist Nu‘aima gegeben hat, 
das Empfinden der Majorität, jedenfalls das der politisch und publizistisch führenden 
Zirkel spiegelt. Für diese Kreise ist Selbstkritik untragbar. „Wir werden niemals auf- 
hören, zu bekunden, daß all unser Unglück, all unsere Prüfungen einzig dem Kolonialis- 
mus entstammen.“ „Wir sagen zum Professor (d.h. zu Nu‘aima), daß der ‚Arabismus‘ 
das Allheilmittel ist ... Der Arabismus ist die Parole der Araber, die sich vom west- 


Ganze zurück; im einzelnen sind Zitate und Hinweise entnommen: Renaissance, S. 21—23, mit 
Vocation, $. 32—33 und 82—86; Renaissance, S. 43, mit Vocation, S. 35—39; Renaissance, 
S. 35, mit Vocation, $S. 23—24; und Vocation, $. 75 und 76—82. Die Originalität Bennabis 
kommt durch einen Vergleich mit religös gerichteten Autoren, die moralische Umkehr zu einem 
„islamischen“ state of mind verlangen, besonders zur Geltung; man denke etwa an Sayed Kotb 
(Sayyid Qutb), Social Justice in Islam, übers. v. J. B. Hardie (Washington [D. C.] 1953) 
S. 249. (Die arabische Ausgabe erschien erstmals in Kairo im Jahre 1945.) 

° H. Hachem, Id£es et croyances, franz. Übers. von A. Miguel aus der Zeitschrift al-‘Arabi 2 
(Kuwait 1958), in: Orient 9 (1959) S. 93—97, bes. S. 95—96, 


322 


Das geistige Problem der Verwestlichung in der Selbstsicht der arabischen Welt 


lichen Kolonialismus befreien wollen; denn der westliche Kolonialismus ist die einzige 
Ursache der Unwissenheit, der Armut, der Krankheit, denn der westliche Kolonialismus 
ist allein verantwortlich für den Hunger von Millionen von Arabern, allein verantwort- 
lich für die Krankheiten, die in den arabischen Ländern herrschen, und die blutige Tra- 
gödie, die Palästina heißt.“ ** Die dürre Leidenschaftlichkeit dieser Selbstsicht schließt 
den Kreis zur leidenschaftlichen Blindheit eines Anwär as-Sädät bei der Begegnung mit 
dem Westen. 

Das Wort, dem in der arabischen Welt die stärkste Zündkraft eignet, der elektrisieren- 
den Wirkung von Worten wie Freiheit und Demokratie in anderen Kulturbereichen ver- 
gleichbar, ist gaumiyya, ein um 1930 geprägter Neologismus. Abgeleitet von gaum, 
Leute, Angehörige, Stammes-, Gruppengenossen, Volk, Nation, hat gaumiyya keinerlei 
religiöse Assoziationen. Seine Bedeutung schillert und läßt sich nicht eindeutig festlegen. 
Qaumiyya kann ebenso die Zugehörigkeit zu einer Nation wie das Bewußtsein solcher 
Zugehörigkeit bezeichnen, daneben aber auch das Volkstum einer in einer Vielzahl 
politischer Einheiten lebenden Gemeinschaft und schließlich wieder die als Staat organi- 
sierte Nation. In dieser Mehrdeutigkeit reflektiert der Terminus die Lage des Araber- 
tums, das in den Augen führender (wenngleich zumal im Westen durchaus nicht aller) 
Vertreter ein Volk darstellt, dessen Einheitlichkeit in seiner Zusammenfassung in einem 
Staatswesen seinen sichtbaren Ausdruck finden sollte. Diese Einheit des Arabertums ist 
in der Einheit seiner Sprache, seiner geschichtlichen Erfahrung, seines kulturellen Lebens, 
im Solidaritätsgefühl und in der Schicksalsgemeinschaft begründet. Die arabische gaumiyya 
ist kämpferisch orientiert, nach außen hin im Dienst der Befreiung und Einigung der 
arabischen Lande, nach innen im Dienst sozialer Gerechtigkeit und wirtschaftlichen 
Aufschwung ®. 

Mahmüd Taimür (geb. 1894), der den arabischen Nationalismus als das Symbol des 
Schmerzes beschrieben hat, der die arabische Welt wachsam gemacht hat, aber auch der 
Hoffnung, die sie zum Kampf drängt, hat den emotionell-kognitiven Charakter der 
gaumiyya auf die knappe Formel gebracht, sie sei für die Araber „das ‚Prophetentum 
unserer Epoche“ ”%. Die ältere Generation und diejenigen unter den jüngeren Intellek- 
tuellen, denen der Primat der Politik zweifelhaft ist, sind einerseits von der Aggressivität 
und dem Exklusivismus der gaumiyya und anderseits der Unsicherheit der Beziehung 
zwischen ihr und der islamischen Gemeinschaft, der umma, beunruhigt. So stellt Taha 
Husain fest, indem er sich gegen die westliche Tradition wendet, innerhalb deren der 
religiöse Einheitsstaat den nationalen geboren hätte: „Zweifellos hat der Islam dem 
arabischen Nationalismus das Leben gegeben; aber die arabische Zivilisation ist echte, 
loyale Zusammenarbeit von Muslimen und Nichtmuslimen gewesen, gleichgültig ob diese 
nun Christen oder Juden waren.“ ”" Suhair Qalamäwi, die 1936 das erste weibliche 
Fakultätsmitglied der Universität Kairo wurde, hat dargelegt, wie der arabische Natio- 
nalismus in seinen Anfängen seine Einheit vom Islam, also von der Religion her, er- 
halten hat, wie der Begriff sich aber später in verschiedenen Phasen mit der geographi- 
schen Heimat der Araber, dem islamischen Staat und der islamischen Kultur verbunden 
habe. Seit dem Ausgang des vergangenen Jahrhunderts habe dieser Nationalismus wieder 
mit der islamischen Religion sich auseinanderzusetzen begonnen, wobei seine häufige 


72 Mikha’il Nu’aima (Naima), L’arabisme, oui, mais... mit Entgegnung eines Ungenannten: 
L’arabisme sans mais; ebd., übers. v. J.-P. Pegairolles, in: Orient * (1959) S. 99—103 und 105 
bis 108, speziell S. 99—101 und 106. 

75 Vgl. die Bemerkungen von J. Monset, in: Orient 5 (1958) S. 44—45, wo die der gaumiyya 
vom Dritten Arabischen Schriftstellerkongreß gegebene Definition bzw. ihre programmatische 
Beschreibung übersetzt ist. 

786 MIDEO 4, S. 339. 

77 Ebd. S. 341. 
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Oppositionsstellung zur Religion über seine ursprüngliche religiöse Basis nicht hinweg- 
täuschen dürfe ”*. Die Bemühung der kulturell Interessierten, die Freiheit der geistigen 
Betätigung und zumal der Literatur gegen den Ansturm politischer Pragmatik und ihre 
Versklavung an die Tendenzen des Augenblicks, wie sie zumal in der kommunistischen 
Welt gefordert ist, zu schützen, ist unverkennbar, wenn Mme Qalamawi feststellt: „Der 
arabische Nationalismus ist eine literarische Macht und dann erst eine Waffe oder eine 
Politik. Er ist eine ruhmreiche Realität und dann erst ein Mittel oder ein Werkzeug.“ ” 
Aus der gleichen Einstellung heraus fordert der Tunisier Mahmad al-Mas‘adi (Mahmoud 
Messadi, geb. 1911, seit 1.Mai 1958 Staatssekretär im tunisischen Unterrichtsministerium 
für den Schriftsteller „Freiheit, die sich jeder Überantwortung an ‚gelenkte‘ Ideen, jedem 
Totalitarismus widersetzt. Das Maß seiner Freiheit bestimmt die Intensität der Bezie- 
hungen, die der Mensch mit seinesgleichen und dem All unterhält.“ ®° Die Angriffe, 
denen diese Position ausgesetzt ist, zeigen freilich, daß im engsten Sinne zweckgebundene 
kulturelle Betätigung dem Zug der Zeit in den arabischen Ländern, zumindest im Östen, 
gemäßer ist. 

Daß die arabische Standard-(Schrift-)Sprache das mächtigste Instrument der Volks- 
werdung darstellt, ist seit vielen Jahrzehnten allgemein anerkannt. Der Kampf gegen 
die Volkssprache, die sowohl in Agypten wie im Maghreb an und für sich die Fähig- 
keit hatte, die überkommene Literatursprache mit Lokalelementen zumindest weitgehend 
zu durchsetzen — in Algerien gab es im 18. und 19. Jahrhundert wie schon zur Zeit Ibn 
Chaldüns eine volkstümliche, dabei kultivierte Literatur im Dialekt —, ist in den ara- 
bischen Patriotismus gleichsam eingebaut. Die Leidenschaft für das „reine“ Arabisch ist 
ebensosehr eine Angelegenheit der Religion wie des Nationalgefühls. „Die “arabiyya 
und das Dogma sind Zwillinge, siamesische Brüder ... Keiner kann ohne den anderen 
überleben.“ ®* Der besondere Genius, ‘abgariyya, den jede Nation besitzt °?, hat ihre 
Sprache geprägt und ist von ihr umschlossen. Das Bestehen auf der Sprache als eines 
Rechtsgrunds der arabischen Einheit unterstreicht die Aufgeschlossenheit der arabischen 
gaumiyya, die sich keinem versagt, gleichgültig welchem Glauben er anhangt, solange 
er sich zur gemeinarabischen Muttersprache bekennt. Um so überraschender ist das Ein- 
treten kommunistischer Intellektueller für die Volkssprache, eine Position, die, falls er- 
folgreich, die arabische Einheit dem vermeintlichen Interesse der lokalen Unterschicht 
oder bestenfalls einem regionalen Partikularismus opfern würde und sich dann der Auf- 
gabe gegenübersähe, den Dialekt des betreffenden Landes zu einer Kultursprache zu 
entwickeln ®?. i 

Vom Leben zum Erleben, vom Erleben zur Besinnung, von der Besinnung zur Ge- 
staltung — ein weiter Weg und schwer zu begehen; doppelt schwer, wenn Auslegung und 
Form nicht zur Verfügung sind, sondern erarbeitet werden müssen und weder Ziel noch 
Werkzeug vorgegeben; ein Vielfaches noch erschwert, wenn Ungeduld und politische 
Leidenschaft das Empfinden auf eine Teilwahrheit festzulegen suchen. Darum wohl ist 
Verwestlichung, der Kampf zweier Kulturen um die Seele des einzelnen, eben erst zum 
literarischen Problem geworden. Der Marokkaner Driss Chraibi hat die Flucht eines 


7° La critique litteraire et le nationalisme arabe, in: MIDEO 4 (1957) S. 262—268, auf S. 264. 

7° Ebd. S. 268 (Schlußparagraph). 

80 MIDEO 4, $. 349, 

®1 Balägh (Algier) vom 21. Oktober 1930, bei Desparmet, R&action linguistique, op. cit. 
Anm. 27, S. 12. 

82 Zuraig, Wa‘y, S. 189. 

83 Die Haltung Dr. Mandürs auf dem Kairiner Schriftstellerkongreß ist für die kommunisti- 
sche Einstellung ebenso bezeichnend, wie die einmütige Opposition selbst der linksgerichteten 
Schriftsteller die überragende Rolle der Standardsprache im gemeinarabischen Bewußtsein be- 
zeugt; vgl. MIDEO 4, S. 342, 
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jungen Intellektuellen aus seinem Milieu und die Zersetzung nach Frankreich gewander- 
ter, aus kleinen Kreisen stammender Nordafrikaner behandelt, den Weg eines Sohnes 
aus „traditionellem“ Haus in die europäische Bildung und die Politik gezeigt und die 
Mentalität der Generationen (in nicht allzu subtiler Antithese) gezeichnet. Der Ägypter 
Albert Cossery, aus syrisch-christlicher Familie, hat versucht, ohne freilich aus seinen 
Beobachtungen einen Schluß auf Kulturwandel und Kulturangleichung direkt abzuleiten, 
die unüberwindliche Entschlußlosigkeit, die Furcht vor dem Aufbruch und dem vollen 
Einsatz der eigenen Kraft in einem ägyptischen Milieu an dem vielleicht etwas zu durch- 
sichtigen Symbol der physischen Schläfrigkeit seiner Hauptfiguren glaubhaft zu machen. 
Der linksstehende ägyptische Muslim ‘Abd ar-Rahmän asch-Schargäwi hat sich um das 
Problem der moralischen Verödung und inneren Leere bemüht, die für den einzelnen nur 
zu oft die fühlbarste Folge kulturellen Zwiespalts sind. Am deutlichsten wird die Hoff- 
nungslosigkeit eines Lebens zwischen zwei Welten und die Abhängigkeit des Gelingens 
der Akkulturation von der Aufnahmswilligkeit des Westens in des Tunisiers Albert 
Memmi Schilderung des Scheiterns eines jungen tunisischen Juden, der seine Verwest- 
lichung nicht in volle Annahme seitens der Franzosen umsetzen kann und am Ende 
seinen Chancen einer Laufbahn westlichen Stils den Rücken kehrt und nach Südamerika 
auswandert. Was Memmis Romanfigur Alexandre Mordecai Benillouche mißglückt ist, 
scheint dem lebenden Malik Bennabi geglückt zu sein — die Anerkennung (gelegentlich 
mißverstandener) westlicher Werte, die Einsicht in die Notwendigkeit einer Erneuerung 
der muslimischen Gesellschaft, selbst das Zugeständnis einer höheren Wertigkeit der 
europäischen Leistung der letzten Jahrhunderte gegenüber Leistung und Potential der 
gleichzeitigen muslimischen Gesellschaft haben es diesem Schriftsteller nicht unmöglich 
gemacht, sich mit seinem muslimischen Milieu eins zu fühlen. Mag auch mitunter der 
doktrinäre Willensentscheid des Narodnik anklingen, mögen in manchem Betracht Bennabis 
Islam und sein Europa sich Fiktionen annähern, er behält seinen Standpunkt als algeri- 
scher Muslim, ohne sich als Kulturfranzose, der er ja wohl ist, an und in Frankreich 
und seine Zivilisation zu verlieren ®*. 


82 Chraibi, Le Passe simple (Paris 1954); ders., Les Boucs (Paris 1955); ders., Les restes, in: 
De tous les horizons (Paris 1958) S. 23—37, bes. S. 32—33; A. Cossery, The Lazy Ones (Nor- 
folk [Conn.] o. J.); Schargawi, Qulüb chäliya (Kairo 1957); A. Memmi, La Statue de sel (Paris 
1953). Berührung und Aneinander-Vorbeigleiten moderner Bildungs- und Lebensgestaltung und 
berberischen Stammeslebens in der Haute-Kabylie, seiner Heimat, ist Mouloud Feraoun 
(geb. 1913) in seinen Romanen „Le Fils du pauvre* (Paris 1950) und „La Terre et le sang“ 
(Paris 1953) darzustellen gelungen. Was Bennabi betrifft, vgl. man etwa Vocation, S. 70—74, 
109120, 127 ff., 151, 152—156, 158—159. Sein Urteil (S. 70) über die Schwäche der islami- 
schen Renaissance verdient zitiert zu werden. „L’aspect actuel de la renaissance musulmane est 
celui d’un melange de goüts, de velleites, d’hesitations, voire d’attitudes pharisiennes. Actuelle- 
ment elle est surtout marquee par le fait quelle a adopte des ‚objets‘ et des ‚besoins‘ au lieu 
de ‚notions‘ et de ‚moyens‘.“ 

Die Schlußszene der „Boucs“ enthält eine in ihrer Knappheit unübertreffliche Schilderung des 
Bruches zwischen traditioneller und westlicher Mentalität; die tragische Schicksalsschwere dieses 
Bruches wird erst dann völlig verständlich, wenn man sich die Umstände vor Augen hält, in 
denen die nordafrikanischen Helden des Buches in Paris leben: 

„Un petit Berbere cirait des souliers 4 Böne. Ils &taient noirs et appartenaient d un prötre. 

Comment tappelles-tu? lui demanda le pretre. 

Yalann Waldik (‚Möge dein Vater verflucht sein‘), dit le Berbere. 

Que fais-tu et quel äge as tu, mon enfant? 

Je suis cireur et j’aai dix ans. 

Le pretre poussa un soupir. 

Dans dix ans, que seras-tu, je te le demande? 

Dans dix ans, je serai un cireur de vingt ans, si Dieu le veut. 

Le prötre se mit en colere. 
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Die Tragödie des Kulturokzidentalen ist, grob gesprochen, eine doppelte. Vorerst vom 
Standpunkt des Westens: Je größer der Erfolg der (im ganzen ungeplant vor sich ge- 
gangenen) Verwestlichung, um so größer der politische Widerstand gegen den Westen, 
um so größer aber auch der Widerstand gegen jene Züge voller Verwestlichung, deren 
politische Nützlichkeit nicht unmittelbar einsichtig ist. Der politische Rückzug des We- 
stens läßt seine Zivilisation weniger überzeugend erscheinen; die Rückwendung zum Er- 
erbten, insonderheit das Gewährenlassen überkommener Denk- und Urteilsgewohnheiten, 
geschieht um ein paar Jahrzehnte zu früh, um die Sicherung des Errungenen und zur 
Fortführung des politischen Aufschwungs Nötigen zu gewährleisten. Die Verteidigung 
des Gewesenen, vielfach moribunder Kulturgewohnheiten, die nicht sterben können, weil 
man sie nicht sterben läßt, und die Politisierung dieser Verteidigung haben zu einem 
Schematismus der Selbstsicht wie der Fremdsicht geführt, der einem Ausgleich der kon- 
kurrierenden Kulturtendenzen alles eher denn förderlich ist. Der in den Prozeß der 
Verwestlichung verstrickte einzelne ist hinwiederum gefährdet durch die Hebung des 
Bildungsniveaus in der arabischen Welt, die zusamt der errungenen politischen Be- 
wegungsfreiheit paradoxerweise seine Verwendbarkeit mindert und zumal seine seelische 
Einpassung erschwert. Auf der anderen Seite ist nicht genügend Platz für den Kultur- 
franzosen oder den Kulturamerikaner in Frankreich oder in Amerika, und wo der ein- 
zelne Bergung findet, wird ihm durch Mißverstand der Heimat, durch die Verstimmung 
der politischen Sphäre die uneingeschränkte Hingabe an die neue geistig-seelische Ord- 
nung versperrt. Es ist zweifellos unrichtig, wenn arabische Propagandisten von dem 
Mangel an Großzügigkeit sprechen, der den Westen daran hindere, östliche Völker an 
seinen Kulturleistungen teilhaben zu lassen; es trifft aber zu, daß es schwer hält, die 
politischen Folgerungen aus einem Wandel zu ziehen, der sich in Berührung mit uns 
vollzogen hat. Der arabische Mensch, und zumal der Araber muslimischer Religion, fin- 
det sich in einem modernen Haus, das ihm westliche Anleitung erbaut hat und in dem 
er jetzt sein eigenes Leben führen will, ohne genau zu wissen, was ihm eignet. 

Verwestlichung ist vor allem ein Akt des Willens. Sein Vollzug ist durchaus geeignet, 
das Selbstgefühl zu steigern, sobald man etwa nach türkischem Muster in der Moderni- 
sierung als solcher und in der daraus fließenden Teilnahme an der westlichen Kultur- 
gemeinschaft die Rechtfertigung des kollektiven Handelns erblickt. Doch setzt diese Ein- 
stellung den Glauben an den Primat der Kultur voraus. Die zwiespältige Haltung der 
arabischen Welt, die, wie man sich zu formulieren versucht fühlt, vor ihren inneren 
Schwierigkeiten in die Politik flüchtet, verhindert jenen Ausgleich zwischen Selbstsicht 
und Aktion, der, als Ruhe erlebt, die Größe der traditionellen muslimischen Lebens- 
stimmung ausmachte. 


Considere, mon enfant, dit-il. Si tu Etais en France, tu apprendrais deja le latin et le grec 
et dans dix ans tu serais un homme. 

Longtemps, le petit Berbere le regarda, stupefait. Pour la premiere fois, il calcula, supputa, 
supposa. Puis il ferma sa boite de cireur comme on ferme la porte d’un passe — et s’en alla. 
Il persuada son pere de vendre son dernier bouc, lui expliquant qu’avec le prix de ce bouc il 
en pourrait acheter mille, dans dix ans. Et il s’embargua vers la France. 

Et le prötre dit a voix haute: 

Jai sauve une äme“ (Les Boucs, S. 193—194). 

Der traditionelle way of life, so darf hier vielleicht etwas aus dem Zusammenhang heraus 
bemerkt werden, hat in einem algerischen Populärgedicht des ausgehenden 19. Jahrhunderts eine 
außerordentlich präzise Darstellung gefunden, die in ungewöhnlich prägnanter Weise darüber 
Aufschluß gibt, was dem Zeitgenossen an seiner Daseinsführung wesentlich erschien; das Ge- 
dicht ist von Desparmet, Les r&actions IV, in: Bulletin 34 (1933) S. 48—49, übersetzt worden. 
(Daß die im Text angeführten Werke nur eine Auswahl der hierhergehörigen Bücher darstellen, 
versteht sich zwar von selbst, sei aber vorsichtshalber ausdrücklich vermerkt.) 
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Gegensätze des geschichtlichen Lebens werden im allgemeinen nicht bereinigt; sie wer- 
den in der Bewegtheit des Geschehens in neuen Konfliktkonstellationen aufgehoben und 
damit, seelisch gesehen, irrelevant. Es mag eine Einsicht dieser Art gewesen sein, die 
Jamil Salibas Vision einer pluralistischen Weltkultur zugrunde liegt, innerhalb deren 
der Gegensatz westlicher und östlicher Zivilisation seine destruktive Kraft verliert und, 
worauf es $Saliba recht eigentlich ankommt, der Gegensatz der Traditionalisten und der 
Anhänger radikaler Verwestlichung in den arabischen Ländern seine emotionelle Schärfe 
verliert. Mag Salibas Gleichsetzung westlicher und arabischer Leistung noch so ober- 
flächlich sein und seine Auswahl historischer Fakten noch so sorglos, die Absicht recht- 
fertigt ohne Zweifel seinem Gefühl nach die Mittel. Denn ohne ein seiner Möglichkeiten 
sicheres Selbstgefühl ist arabischerseits ein ruhiges Geltenlassen des Westens undenkbar. 
Daß der kunstlose Pluralismus $Salibas, der mehr Ähnlichkeit mit einem Kompromiß als 
einer Überwindung der Gegensätze zeigt, sich als wirksam erweisen wird, darf man füglich 
bezweifeln. Als Richtungsweiser jedoch sollten seine Gedanken einer sich ernüchternden 
arabischen Welt hochwillkommen sein ®, 

85 Dschamil Saliba, L’Echange culturel entre l’Orient et l’Occident, in: Al-‘Arabi (Kuwait, 
Dezember 1958); franz. Übers. von R. Jammes in: Orient 9 (1959) S. 73—78, bes. S. 75—76 und 
77—78. Saliba ist zuerst durch seine Pariser Dissertation: Etudes sur la me&taphysique d’Avicenne 
(Paris 1926), bekannt geworden. 
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In diesem Jahrbuch stand vor neun Jahren eine Abhandlung, in der Andreas Lommel ' 
schrieb: „Alle geistigen und politischen Strömungen Südostasiens versuchen heute auf 
allen Gebieten eine Synthese zwischen der Tradition und den modernen Gegebenheiten 
zu finden.“ Dieser Prozeß ist noch nicht abgeschlossen; jedenfalls in Indonesien noch nicht. 
Die Frage, die wir uns in diesem Zusammenhang stellen, lautet: In welchem Verhältnis 
stehen die indonesischen Intellektuellen heute im Zeitalter der Weltzivilisation zu ihrer 
angestammten Kultur? Dabei verstehen wir unter „Weltzivilisation“ die Auswirkungen 
der abendländischen Kultur. Die Frage, inwieweit die indonesischen Intellektuellen „anti- 
traditionalistisch“ im Sinne von anti-abendländisch und prokommunistisch seien, wird 
nicht oder nur im Vorbeigehen erwähnt. Im Rahmen der Universalgeschichte betrifft diese 
Untersuchung der Begegnung von Ost und West „a main thread of world history“ ?. 

Wir beschränken uns in unserer Untersuchung auf die Intellektuellen wegen ihrer 
führenden Bedeutung für die allgemeine Masse. Noch mehr ais im China des 19. Jahr- 
hunderts ist die oberste Schicht der indonesischen Intellektuellen aus dem breiten Volk 
hervorgegangen. Es ist nicht nur eine theoretische Forderung, sondern es entspricht den 
tatsächlichen Verhältnissen, daß die akademisch Gebildeten in Indonesien nicht auf die 
Kinder des Adels und der Mittelklasse beschränkt sind. Seit Jahren nach dem Krieg ist 
es nichts Außergewöhnliches mehr, daß auch Eltern aus den untersten Klassen, wie 
„Kleinlandbauern, Arbeiter, Chauffeure, Kleinhändler, Friseure“ ®, ihre Kinder auf die 
Universität schicken. Eine der Segnungen der indonesischen Revolution von 1945! 

Unter Intellektuellen verstehen wir nicht nur akademisch Gebildete, Studenten, Ober- 
schullehrer und Journalisten, sondern auch jeden Autor in kulturellen Zeitschriften und 
jeden Redner auf kulturellen Tagungen und Versammlungen. Die Tatsache, daß jemand 
von der Schrift- oder Tagungsleitung zugelassen oder aufgefordert wird, seine Meinungen 
zu äußern, ist schon eine Legitimation, daß auch er zu der Schicht gehört von „some 
persons with an unusual sensitivity to the sacred, an uncommon reflectiveness about the 
nature of their universe and the rules which govern their society“, wie Edward Shils* 


1 Andreas Lommel, Die soziale und politische Umwälzung in Südostasien, in: Saeculum 1 
(1950) S. 556. 

2 $S. Y. Teng and J. K. Fairbank, China’s Response to the West (Harvard University Press 
1954) S. 276. 

8 Soendoro, Hubungan peladjar dan masjarakat (Die Relation zwischen den Studenten und der 
Gesellschaft), in: Budaya (eine kulturelle Zeitschrift in Jogjakarta) 8 (1959) S. 4 f. Vgl. das unten 
zitierte Manifest des freien Künstlerkreises Indonesiens: „Wir stammen aus der gewöhnlichen 
Volksschicht.* 

a Edward Shils, The Intellectuals and the Powers: some perspectives for comparative analysis, 
in: Comparative Studies in Society and History 1 (1958) S. 5. 
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die Klasse der Intellektuellen im allgemeinen Sinne umschreibt. Eine Definition der Be- 
griffe „Traditionalisteen“ und „Internationalisten“ ist nicht notwendig; sie entsprechen 
etwa den Begriffen, die in der Begegnung Rußlands mit der abendländischen Welt ent- 
standen: „Slawophile“ (Dostojewskij, Danilewskij) und „Westler“ (Herzen, Bakunin) °. 
Es wäre aber falsch, anzunehmen, daß die Traditionalisten völlig zu ihren angestammten 
kulturellen Werten zurückkehren wollen und dabei alle Einflüsse von außen ablehnen 
und daß die Internationalisten einen kompletten Bruch mit der Vergangenheit herbei- 
führen wollen, um nur noch vom Westen das Heil zu erwarten. In diesem extremen Sinne 
gibt es keine Traditionalisten oder Internationalisten in Indonesien. Es handelt sich um 
Akzentuierungen: Die einen sind mehr traditionalistisch, die anderen mehr internationa- 
listisch, und dies entspricht wiederum der allgemeinen Situation in Südostasien ®. 

Beide Gruppen sind konfrontiert worden in ihrem Verhältnis zur Vergangenheit 
Indonesiens. Sie und die aus ihr stammende Entwicklung des heutigen Indonesiens müssen 
daher hier kurz beschrieben werden. 

Indonesien ist eine junge Nation, aber ein altes Volk. Die Indonesier sind, ehe der 
deutsche Ethnograph Bastian? im 19. Jahrhundert dem Malaiischen Archipel die neue 
Bezeichnung „Indonesien“ („die Inseln Indiens“) gegeben hat, großenteils nur unter dem 
Namen „Malayen“ bekannt gewesen. Sie stammen zumeist vom asiatischen Kontinent 
(Hinterindien oder Yünnan) ®. Will man, was wichtig ist für unsern Zweck, die Diver- 
genz der Bildungsstufen jener Ansiedler aus Hinterindien verstehen, so muß man be- 
denken, daß die Einwanderer sich nicht gleichzeitig angesiedelt haben, sondern wellen- 
artig®. Die Spätkommenden vertrieben die Frühgekommenen in das Hinterland der 
zahlreichen Inseln, während sie selbst in den Küstengebieten blieben, wo sie bald den 
Einflüssen fremder Völker ausgesetzt waren, während dieselben Einflüsse die Bewohner 
des Hinterlandes nicht berührten. E 

Die kulturelle Divergenz wurde noch größer durch die Isolierung der Tausende von 
Inseln und wegen der Trennung durch hohe Gebirge. Dabei muß man beachten, daß es 
sich hier um ein Gebiet handelt, das ebenso ausgedehnt ist wie das ganze Gebiet von 
Irland an bis zum Kaspischen Meer oder, um amerikanische Verhältnisse zu nehmen, wie 
das Gebiet von Los Angeles bis Boston. „Quelque 250 langues et dialectes se sont formes 
depuis des millenaires. Bien qu’une m&me langue-mere soit a leur source, ils se sont 
differencies a tel point qu’on peut les considerer ä juste titre comme des langues comple- 
tement distinctes.“ *° 

Die Inder brachten den Hinduismus und den Buddhismus ins Land, aber ihre Einflüsse 
blieben großenteils beschränkt auf die Insel Java. Dieser nur partielle Einfluß förderte 
die Entwicklung zur Mannigfaltigkeit der Bildungsstufen noch mehr. Das war auch der 
Fall, als später der Islam kam, weil auch er nicht den ganzen Archipel in seine Einfluß- 
sphäre einbeziehen konnte, zum Beispiel nicht die Insel Bali. Endlich kam die dritte große 
Kulturströmung aus westlicher Richtung: das Abendland. Seit Anfang des 20. Jahr- 


5 Vgl. dazu: Hans Kohn, The Mind of Modern Russia (Rutgers University Press 1955) S. 14 f. 

® „The third alternative represents the more generally prevalent opinion“, sagt Nilakanta 
Sastri in seiner Einleitung des Buches „Traditional Cultures in South-East Asia“, prepared for 
UNESCO by the Institute of Traditional Cultures (Orient Longmans, Bombay etc. 1958) S. 2. 

” Bernard H. M. Vlekke, Geschiedenis van den Indischen Archipel (Roermond-Maaseik 1947) 
S. 402, Anm. 3. 

® A. J. de Graaf, Geschiedenis van Indonesi€ (Den Haag 1949) S. 12. — Vgl. A. N. J. Th. a 
Th. BR ea Hoop in: Geschiedenis van Nederlandsch Indi&, hrsg. von F. W. Stapel (Amsterdam 
1938) I, S. 90. 

®? A.N. J. Th. a Th. var der Hoop op. cit. Anm. 8, S. 91, und W. F. Wertheim, Indonesian 
Society in Transition (Den Haag 1956) S. 1f. 

10 S. Takdir ALISJAHBANA, Le developpement de la langue et de la litterature Indonesien- 
nes, in: Cahiers d’Histoire Mondiale (Paris) 2 (1955) S. 683. 
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hunderts ergriffen die Holländer die Macht im ganzen Archipel *t. Nicht ein Prozent 
der Bevölkerung konnte holländisch schreiben ?. Auch das Christentum, das mit den 
Abendländern kam, ließ große Teile des Archipels unberührt und unbekehrt. Gleichzeitig 
zerstörten die Geldwirtschaft und andere modernen Einflüsse die traditionelle soziale 
Ordnung. 

So war die Situation im Jahre 1945, als der neue Staat Indonesien entstand und 1949 
von der holländischen Regierung anerkannt wurde: ein ausgedehntes Land mit mannig- 
faltigen Rassen und Kulturen, mit mehr als drei Religionen, mit mehr als zweihundert 
Sprachen und Dialekten, mit Bevölkerungen in Städten wie Djakarta, aufgenommen 
in den Weltverkehr, aber auch mit Volksstämmen, die noch in der Isolierung leben. Mit 
Recht könnten die Worte Andreas Lommels: „die Vielheit der Erscheinungen ist unge- 
heuer“ %3, auf die Zustände Indonesiens angewendet werden. Im Jahre 1945 hatte Indone- 
sien ein Rechtsterritorium, ein Rechtsvolk und eine Staatsverwaltung, die drei notwen- 
digen Erfordernisse eines Staates. Es hatte auch eine Einheitssprache, eine Neuschöpfung, 
die Bahasa Indonesia, entwickelt aus der malaiischen Sprache. Aber es hatte 
keine Einheitskultur. Hat es sie nun wohl? 


II 


Es zeugt doch wohl für die Vitalität des indonesischen Volkes und den Ernst seiner 
führenden Schicht, daß in der Provinzstadt Magelang die erste Kulturtagung schon im 
Jahre 1948 stattfinden konnte, als der Freiheitskrieg gegen die Holländer noch nicht be- 
endet war. Im Kriegsjahre eine kulturelle Versammlung von mehr als 600 Prominenten! 
„Es ist notwendig, daß einVolk politische Unabhängigkeit genieße, wenn seine potenzielle 
Zivilisation in der Tat geboren und weiterentwickelt werden soll“, so sagte Danilewsky "* 
im vorigen Jahrhundert, und es ist sehr bezeichnend, daß, höchst wahrscheinlich unab- 
hängig von jenem russischen Autor, der allererste Beschluß jener Tagung lautete: „Die 
nationale Unabhängigkeit ist das absolute Erfordernis für die nationale Kultur Indonesiens, 
damit sie sich weiterentwickeln kann.“ *° Präsident Soekarno !° (geboren 1901), der auch 
anwesend war, meinte, daß Indonesien in seiner zweitausendjährigen Geschichte „noch 
niemals eine einheitliche nationale Kultur“ gekannt habe, weder in der holländischen 
Periode noch in einer früheren, auch nicht während der Dynastie von Majapahit, 


11 Die allgemein verbreitete Meinung, die Niederlande hätten 350 Jahre über ganz Indonesien 
regiert, ist ein Irrtum, den G. J. Resink überzeugend bestritten hat. Siehe seine Abhandlungen in 
der Zeitschrift: Indonesie (’s Gravenhage), u. a. die Abhandlung „Veronachtzame Uitspraken“, in: 
Jahrgang 8 (1955) S.20, wo er zum Schluß kam, daß „eine holländische koloniale Herrschaft 
über ganz Indonesien von vierzig bis fünfzig Jahren in diesem (20.) Jahrhundert als zutreffend“ 
erachtet werden soll. Weiter: Onafhankelijke Vorsten, Rijken en Landen in Indonesi& tussen 
1850 en 1910, in: Jahrgang 9 (1956) S. 265—296; Uit het Stof van een Beeldenstorm, derselbe 
Jahrgang, S. 433—448; Een Cadens van Colijn, in: Jahrgang 10 (1957) S. 246—258; Eeuwen 
Volkenrecht in Indonesie, derselbe Jahrgang, S. 441—471. — Vgl. K. M. Panikkar, Asia and 
Western Dominance (London 1954) S. 489: „It is necessary to emphasize that the contact 
between the peoples of the East with Europeans began really only in the era of imperialism. In 
the 300 and odd years that preceded it (from 1498 to 1858) this contact was limited, even in 
India, to narrow circles, and had not penetrated even into the ruling classes.“ 

12 Laut letzter Volkszählung, 1930. Siehe Statistisch Zakboekje voor Nederlandsch Indie 
(Batavia 1938) Tabellen 5 und 36. 

13 Lommel, op. cit. Anm. 1, S. 556. 

14 Zitiert von Pitirim A. Sorokin, Social Philosophies of an Age of Crisis (London 1952) $. 60. 

15 In: Indonesia, madjalah kebudajaan (eine kulturelle Zeitschrift) 1 (1950) Heft 1 und 2, 
S. 122. Erscheint in Djakarta. Im folgenden abgekürzt: IMK. 

SUN ARONSM17: 
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von der die traditionelle javanische Geschichtsschreibung sagt, daß sie einmal beinahe das 
ganze indonesische Inselreich beherrschte !7. 

„Noch niemals eine einheitliche nationale Kultur“ — diese harte und bittere Wahr- 
heit war zu viel für einige der Anwesenden, die ihre Stirn runzelten. Das entging dem 
scharfblickenden Präsidenten nicht, aber er wiederholte seine Worte und hoffte, daß die 
Tagung der Ausgangspunkt sein werde für die richtige Entwicklung der nationalen ein- 
heitlichen Kultur. . 

Ein anderer bedeutender Teilnehmer der Tagung war der 1959 verstorbene Ki Hadjar 
Dewantoro !® (geboren 1889), der Gründer und Führer der bekannten Taman-Siswa- 
Schulen, die zu Hunderten in ganz Indonesien verbreitet sind. Er war der Meinung: „Die 
nationale Kultur Indonesiens ist schon da! Aber noch im Aufbau.“ In den Beschlüssen 
der Tagung wurde jedoch nur gesagt, daß „der indonesische Mensch eine Erneuerung 
braucht, um eine neue Kultur zu schaffen“. 

Eine andere kulturelle Versammlung in Djakarta, gehalten im Jahre 1950, nachdem 
die holländische Regierung die Indonesische Republik bereits anerkannt hatte, äußerte 
sich deutlicher. N. St. Iskandar '? (geboren 1893), ein bekannter Romanschreiber, eröffnete 
die Konferenz mit der Meinung, daß die indonesische Kultur „noch nicht ein abgeschlosse- 
nes Ganzes sei“. Abuhanifah?° (geboren 1906), heute der indonesische Botschafter in 
Rom, zur Zeit der Konferenz Unterrichtsminister, war derselben Meinung. Im Einklang 
mit diesen Ansichten lautet einer der Beschlüsse jener reichhaltigen Konferenz, daß 
Indonesien „nach der Form und dem Inhalt einer Kultur suchen soll, die den sozialen 
Idealen und der modernen Zeit entsprechen wird“ **. 

Ein Jahr später fand die zweite Kulturtagung in Bandung statt. Zu Anfang hielt der 
damalige Vizepräsident Indonesiens, Mohammad Hatta ?? (geboren 1902), eine lange 
Rede, in der er erwähnte, daß viele fremde Kulturvölker eine Einheitskultur hätten; daß 
dies aber nicht der Fall sei in Indonesien. „Es ist schwierig für uns, zu sagen, die indo- 
nesische Kultur habe einen bestimmten Charakter. Es gibt Ähnlichkeiten, aber auch 
Unterschiede von Landschaft zu Landschaft. Es ist nicht so unrichtig, zu sagen, daß die 
Kultur unseres Volkes noch den Charakter der Landschaften hat. Deswegen befremdet 
es mich nicht, wenn es viele Versuche gibt, um nach einer Einheitsbasis für die Entwicklung 
der indonesischen Kultur zu suchen.“ Er fuhr fort: „Es ist eine Realität, daß die indo- 
nesische Kultur verschiedene Charaktere hat, den verschiedenen Landschaften entspre- 
chend, hervorgegangen aus verschiedenen Seelenzuständen. Sie alle sind nicht leicht mit- 
einander zu verschmelzen.“ Hatta lehnt den Gedanken, die Mannigfaltigkeiten zu be- 
seitigen oder eine unitarische Kultur zu erstreben, ab. „Statt heutzutage eine Einheits- 
kultur zu schaffen, ist es besser, harmonische Verhältnisse zwischen den Gruppenkulturen 
zustande zu bringen, zugunsten einer wechselseitigen Würdigung und Beeinflussung. Im 
Rahmen unserer Staatsdevise ‚Bhinnekka Tunggal Ika‘ (Einheit in Verschiedenheit) 
könnten wir harmonische Verhältnisse ins Leben rufen.“ Nach der Meinung des Vize- 
präsidenten werde die Einheit im Laufe der Zeit, unter dem Einfluß der Wissenschaft 
und Technik, die von universeller Art sind, von selbst zunehmen und der Unterschied 


7 Siehe: W. F. Wertheim, Indonesian Society in Transition (Den Haag 1956) S. 51, und seine 
Anm. 1, S. 310, wo er die Abhandlungen C. C. Bergs in der Zeitschrift „Indonesie*“ (°s Graven- 
hage) erwähnt, in denen Berg bezweifelt, daß das javanische Majapahit-Reich jemals mehr 
Territorium in seiner Macht hatte als die Inseln Java, Madura und Bali, d.h. nur einen geringen 
Teil des Indonesischen Archipels. 

18 IMK 1 (1950) Heft 1 und 2, S. 88. 

1 IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 5. 

ERROR 3 sh 

IN aNONSH132, 

22 IMK 3 (1952) Heft 1, 2 und 3, S. 24 f. 
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sich vermindern. „Aber“, so warnte Hatta, „eine absolute Einheit ist nicht erreichbar, 
einige Unterschiede sollen immer bleiben wie ein Zeichen des Lebens in der so ausgedehnten 
indonesischen Gesellschafl.“ Eine absolut einheitliche Kultur ist nur unter einer Diktatur 
möglich, aber Diktatur ist der Grundlage des demokratischen Staates Indonesiens zu- 
wider, meinte Hatta. 

Der gewissenhafte Staatsmann stand hier nicht allein. Schon 1948 verkündigte der da- 
malige Unterrichtsminister, Ali Sastroamidjojo ® (geboren 1903): „Obgleich die Re- 
gierung heutzutage schon eine gewisse Kulturpolitik habe, sei es nicht schicklich, daß ein 
Ministerium sich in diese Tagung einmische, denn es müsse den falschen Eindruck ver- 
meiden, als ob ein Druck oder Befehl von oben gegeben sei, etwas zu organisieren, 
Diesen Standpunkt hat man bewußt eingenommen, weil wir uns der Perioden in der 
Vergangenheit erinnern, insbesondere der japanischen (während des zweiten Weltkrieges, 
als die japanische Besatzungsmacht Indonesien beherrschte), in der die Kultur von einem 
Zentrum aus mit einer bestimmten Absicht dirigiert wurde.“ ** 

Daß eine Neuschöpfung ohne straffe Regierungsbemühungen möglich ist, beweist die 
Entwicklung der indonesischen Einheitssprache vor den Kriegsjahren, als sie noch mit der 
offiziellen holländischen Sprache wetteifern mußte. Eine derartige Entwicklung hat sich 
aber nicht im Bereich der Kunst gezeigt. „Da ist der pan-indonesische Charakter noch 
nicht erreicht worden, wie es mit der Bahasa Indonesia schon der Fall ist“, meinte 
M. Nasroen ?®, wiewohl angemerkt werden soll, daß in der Malerei schon in der kolo- 
nialen Zeit große Fortschritte bemerkbar waren. Aber im großen und ganzen meinte 
die Kulturtagung vom Jahre 1951 in einem ihrer Beschlüsse, daß „in dieser Zeit noch 
nicht gesagt werden könne, ob die all-indonesische Kunst schon vorhanden sei“ *®. 

1954, als neun Jahre nach der Freiheitsrevolution ihr Zweck: „eine blühende und ge- 
rechte Gesellschafl“ (Masjarakat jang adil dan makmur), noch lange nicht erreicht war, 
als von einer allgemeinen Krise die Rede war, wurde eine neue kulturelle Zeitschrift, 
„Konfrontasi“ genannt, ins Leben gerufen. Im Eröffnungsaufsatz schrieb Soedjatmoko ?' 
(geboren 1922): „Das Grundproblem unsrer Zeit ist: den neuen indonesischen Mensch zu 
schaffen.“ „Es gibt noch keine all-indonesische Kultur; sie muß noch geboren werden.“ 
Anderer Meinung war aber Boejoeng Saleh ?® (geboren 1923); er meinte: „Die Einheits- 
kultur Indonesiens ist schon da“, aber, so fügte er hinzu, „noch nicht vollkommen.“ Die 
Gebiete, in denen jene Einheitskultur schon zum Ausdruck kommt, sind nach seiner 
Meinung die Literatur, die Malerei, die Bildhauerkunst, Musik und Tanz. 


23 Siehe Anm. 18: a.a. O. S. 13. 

2% Es ist besonders interessant, diese Haltung zu vergleichen mit der der heutigen indonesischen 
Regierung am Ende des Jahres 1959. Bei der Durchführung der offiziellen Kulturkampagne 
Präsident Soekarnos, zum ersten Male proklamiert in seiner Rede vom 17. August 1959 (vg). 
Präsident Soekarno, Penemuan kembali Revolusi kita [Die Wiederentdeckung unserer Revo- 
lution] S. 39, und Amanat Presiden Soekarno tg. 28. Oktober 1959 di Surabaja [Rede Präsident 
Soekarnos 28. Oktober 1959 in Surabaja], beide hrsg. 1959 von dem Propagandaministerium), 
spielte das Unterrichtsministerium unter der Führung Prijonos eine andere, mehr aktive Rolle, 
ebenso das Propagandaministerium. Die jetzt verkündete Losung: „Zurückkehren zu der natio- 
nalen Kultur“ setzt implicite voraus, daß die nationale Kultur schon da ist. Wie wir gesehen 
haben, hat der Präsident selbst noch 1948 das Dasein jener nationalen Kultur geleugnet. Könnte 
der Fortschritt innerhalb von nur 11 Jahren schon so groß gewesen sein? Lassen wir uns unsere 
Untersuchung fortsetzen. 

25 IMK 3 (1952) Heft 1, 2 und 3, S. 167, 171. 

26 A..a.0. S.476. 

27 Soedjatmoko, Mengapa „Konfrontasi“? (Warum wurde diese Zeitschrift ins Leben gerufen?), 
in: Konfrontasi (Djakarta) Juli-August 1954, S. 9 f. 

28 Boejoeng Saleh, Beberapa pandangan tentang kebudajaan Indonesia (Einige Betrachtungen 
über die indonesische Kultur), in: IMK 5 (1954) S. 426. 
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Zwei Jahre später äußerte Boejoeng Saleh°° sich deutlicher. Die nationale Einheits- 
kultur sei akkulturativ und synkretistisch, ihre Elemente „seien die Wertbestimmungen 
und Normensysteme der sogenannten westlichen Kultur, verschmolzen mit den auto- 
chthonen Elementen der verschiedenen Landschaflskulturen ganz Indonesiens“. Aber er 
gibt zu, daß jene „nationale Einheitskultur Indonesiens noch nicht bis zum täglichen 
Leben des Volkes im Dorf, Desa°°, durchgedrungen ist. In den Dörfern aber wohnen 
ungefähr neunzig Prozent der ganzen Bevölkerung Indonesiens. Jene nationale Kultur 
ist noch nicht ein Stück ihrer Seele geworden (bildhafl: sie ist noch nicht in Fleisch 
und Blut übergegangen). Die Desa-(Dorf-)Bewohner leben und sterben in der traditio- 
nellen Welt ihrer jeweiligen Landschaftskulturen. Die nationale Einheitskultur ist noch 
beschränkt auf die Städte, insbesondere die Großstädte, und auch da ist sie beschränkt auf 
einen Teil der Stadtbevölkerung, nämlich die Intellektuellen und die Semi-Intellektuellen 
(genannt die Kleinintellektuellen).“ Großenteils lebt das Volk in den traditionellen Land- 
schaftskulturen, während „die Intellektuellen sich stärker gelöst haben vom Band jener 
Welt der Landschafiskulturen, und dieses Band wird je länger je schwächer“. Aber die 
Ausbreitung des Unterrichts, der Presse, der Elektrifizierung, des Rundfunks, des Ver- 
kehrs und Transports sind günstige Faktoren für die zukünftige Expansion der nationalen 
Einheitskultur auch im Dorfe. Umgekehrt gibt die stets fortschreitende Verstädterung 
auch mehr Möglichkeiten, meinte Boejoeng Saleh. Aber „vorläufig ist die nationale Kultur 
in der Tat soziologisch noch nicht festgewurzelt. Sie gleicht mehr der blueprint eines 
Gebäudes, mit dessen Anbau man eben erst angefangen hat.“ °* 

Einige Monate später schrieb Hazil Tanzil 3? (geboren 1918): „Indonesien ist noch im 
Stadium der Entwicklung, auf allen Gebieten. Auch auf dem Gebiet der Kultur. Unsere 
Kultur ist noch kein abgeschlossenes Ganzes; sie ist noch amorph, oder, treffender gesagt, 
sie ist noch polymorph. Die Bildungsstufen in den verschiedenen Landschaften sind auch 
nicht überall gleich hoch, nicht gleich zeitgenössisch („contemporaine“ ist sein Wort). 
Zwischen den mannigfaltigen Landschaften untereinander, zwischen der Stadt- und der 
Dorfkultur liegt eine nicht geringe Zeitdistanz. Es ist einmal in dieser Zeitschrift °® ge- 
sagt worden, Indonesien lebe, kulturell gesprochen, dreißig Jahrhunderte gleichzeitig.“ 

Im Jahre 1958, zehn Jahre nach der ersten Kulturtagung, schrieb Moh. Said °*, der 
Führer (geboren 1917) der „Taman-Siswa-Schulen“ in Djakarta: „Die Indonesische 
Kultur ist schon da, aber als eine Kultur, die den Charakter des indonesischen Volkes 
widerspiegelt (kebudajaan jang berkepribadian bangsa Indonesia), ist sie noch im Auf- 
bauprozeß.“ 


III 


Was schließen wir aus dieser Mannigfaltigkeit von Auffassungen? Daß der Entwic- 
lungsprozeß der nationalen Kultur Indonesiens, obgleich schon begonnen, noch nicht ab- 


2% Boejoeng Saleh, Kebudajaan nasional, kebudajaan daerah dan tatanegara Indonesia (Natio- 
nale Kultur, Landschaftskulturen und Staatseinrichtungen Indonesiens), in: IMK 7 (1956) S. 244. 

3° Ein Desa ist ein Dorf im platten Lande mit einer traditionellen Lebensweise. 

s12 A.a.O.S. 245. 

= Hazil Tanzil, Symposion Fakultas Sastera 1956 (Über das Symposion, gehalten von der 
literarischen Fakultät 1956), in: Konfrontasi, November-Dezember 1956, S. 2. 

3° Gemeint wird der Aufsatz S. Takdir Alisjahbanas in: Konfrontasi, März-April 1955, S. 26, 
wo er schrieb: „Man kann sagen, jedes Land in Asien lebt heute in dreitausend Jahren gleich- 
zeitig.“ 

4 Mob. Said, Pembinaan kepribadian bangsa Indonesia (Der Aufbau der indonesischen Per- 
sönlichkeit), in: IMK 9 (1958) S. 250, 
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geschlossen ist. Wonach aber soll sich die weitere Entwicklung orientieren? „Der Westen 
oder die Rudimente der feudalen Kultur?“, so fragte sich schon 1935 Sjahrir ® (ge- 
boren 1910), der später der erste Premier der Indonesischen Republik wurde. 

In einem Hefte der Zeitschrift „Diogenes“ erschien vor kurzer Zeit eine interessante Ab- 
handlung Nikki R. Keddies °°, die eine neue Hypothese verkündigt: „In Ländern ohne 
direkte koloniale Erfahrung, aber mit stärkeren Kontakten mit dem Westen, ist die 
intellektuelle Schicht geneigt, je länger je mehr die traditionellen Werte abzulehnen und 
die westlichen Werte anzunehmen. In kolonialen Ländern aber ist eine frühere Tendenz 
zur Identifizierung mit dem Westen umgekehrt und mit einer Wiederbefestigung von 
modifizierten Traditionen beantwortet worden.“ ® 

Für die Türkei scheint diese Hypothese wohl zu stimmen. Aber anscheinend nicht für 
Indien °®. Die Philippinen nennt der Autor nicht einmal. Es ist hier nicht der Platz, alle 
Einwände gegen diese übrigens wichtige Hypothese zu äußern. Einige Bedenken mögen 
aber nicht fehlen. Vor allem mangelt es für ein Studium dieser Probleme, das ja welt- 
weiten Rahmen angenommen hat, an der notwendigen westlichen Literatur, die direkt 
auf die lokalen, einheimischen Quellen zurückgeht; oder man müßte ganz allein die 
Kenntnis vieler asiatischer Sprachen besitzen, und das ist fast unmöglich °®; oder es bleibt 
nur der Weg, daß alle oder ein Teil der Quellen erst in einer westlichen Sprache von 
mehreren Personen bearbeitet werden ?°. 

In seiner Toynbee-Kritik schrieb Christopher Dawson *!: „We know in the case of our 
own Western civilization how large a degree of cultural individuality and multiformity 
can coexist within a single civilization, so that we can talk of French and German cultures 
as distinct entities without denying their participation in a common civilization. In 
studying the civilizations of the past we are apt to neglect these internaldiffe- 
rences, because we are viewing them through a telescope and not through a micro- 
scope. My fundamental cripticism of Toynbee’s great work is that it is too telescopic 
and that a true science of human cultures must be based on a more microscopic 
technique of anthropological and historical research“ (Sperrungen von uns). 

Derselbe Vorwurf kann gegen die „colonial-non-colonial hypothesis“ Keddies erhoben 
werden. Offiziell kann zum Beispiel China ein „non-colonial country“ genannt werden, 
nicht anders als die Türkei. Aber in den Augen der chinesischen Intellektuellen war das 
Schicksal Chinas im Anfang des 20. Jahrhunderts gerade besonders schlimm. Es war, um 


35 Sjahrazad (Pseudonym Sjahrirs), Indonesische Overpeinzingen (Amsterdam-Djakarta 1950) 
S. 61. 

38 Nikki R. Keddie, Western rules versus western values: suggestions for comparative study 
of Asian intellectual history, in: Diogenes (Chicago) 26 (1959) S. 71—96. 

37 A.a.O. S. 80f. 

ss Vgl. N. V. Sovani, British impact on India after 1850—1857, in: Cahiers d’Histoire 
Mondiale 2 (1954) S. 104: „Today therefore the intellectual climate in India appears to be much 
more pronouncedly Western than in Japan or China.“ 

5 Th. J. G. Locher, Inleiding tot het denken van Toynbee (Assen-Amsterdam 1957) S. 49: 
„Nu heeft degene, die synthetische werken, en vooral hij die wereldgeschiedenis schrijven wil, 
een hoeveelheid bronnen te verwerken die speciaal in het laatste geval onvoorstelbaar groot is. 
In belangrijke mate zijn deze bronnen ook ontoegankelijk voor de wereldgeschiedschrijver, 
omdat niemand alle talen beheersen kan waarin ze geschreven zijn.“ — Vgl. weiter Wayne 
Altree, Toynbees Bild der chinesischen Geschichte, in: Saeculum 6 (1955) S. 33. 

#0 Dieser Weg setzt eine internationale Zusammenarbeit voraus, die aber nicht unmöglich ist, 
wie schon bewiesen wurde bei der Entstehung des Buches „Feudalism in History“, hrsg. von 
Rushton Coulborn (New Jersey 1956). 

#1 Christopher Dawson, Dynamics of World History (London 1957) S. 403 f. (Deutsche Über- 
setzung: Gestaltungskräfte der Weltgeschichte [München 1959, Oldenbourg-Verlag]). 


335 


PERS Auwjong 


das Wort Sun Yat-sens zu gebrauchen, „eine Hyperkolonie“ *, „die nicht nur wie Korea 
oder Annam einen Kolonialherrn hatte, sondern die Kolonien aller Mächte dar- 
stellte, die mit China Verträge geschlossen hatten“ **. In bezug auf unseren Fall soll hin- 
gewiesen werden auf die Tatsache, daß Keddie keinen Unterschied macht zwischen der 
abendländischen Kolonialmacht, die ein bestimmtes asiatisches Land beherrschte, und 
den anderen westlichen Ländern, mit denen der Kolonisierte nichts zu schaffen hatte. 
Und jene Scheidelinie wurde von den Indonesiern nach dem Krieg gerade sehr deutlich 
gezogen. Ihre Bedenken gegen die Holländer brauchten kein Hindernis zu sein, um 
abendländische Werte von anderen Abendländern anzunehmen. Das kann man aus den 
folgenden Äußerungen ersehen. 

Der bekannteste Kritiker der indonesischen Literatur, H.B. Jassin ** (geboren 1917), 
hat eine interessante Untersuchung angestellt über die ausländische, d. h. großenteils die 
westliche Literatur in indonesischen Übersetzungen. „Die Literatur, aus der der indo- 
nesische Autor von Anfang an am meisten übersetzt hat, ist die englische. Darauf folgt 
die französische und die russische. Es ist sehr merkwürdig, daß aus der holländischen 
Literatur beinahe nichts übersetzt worden ist, obgleich die andere ausländische Literatur 
(die englische, französische und russische usw.) großenteils auf dem Wege niederländischer 
Übersetzungen nach Indonesien kam“ und also aus dem Holländischen wiederum ins 
Indonesische übersetzt wurde *. Chairil Anwar (1922—1949), der zu jung verstorbene 
hervorragende Dichter, der allgemein als der Führer der modernen indonesischen Dicht- 
kunst nach dem Krieg gilt, hat wohl „einige Gedichte holländischer Autoren aus der Zeit 
nach dem ersten Weltkrieg übersetzt, aber viel häufiger hat er englische und amerika- 
nische Poesie übertragen. Die holländischen Bücher, die übersetzt worden sind, beschränken 
sich auf solche, die keinen literarischen Wert haben, großenteils Geschichtsdarstellungen 
und Reisebeschreibungen. Auch holländische Kinderbücher wurden viel übersetzt oder 
bearbeitet.“ ? 

Die Inder haben ihre kulturellen Einflüsse in Indonesien „ohne irgendeinen militärischen 
Druck, rein auf dem Wege freundlicher Besiedelung und geistiger Expansion“ *" ausgeübt. 
Ein indonesischer Professor ** in Jogjakarta hat dies in folgender Weise ausgedrückt: 
„Bei jener Rezeption indischer Kulturelemente war kein politischer Druck fühlbar; . 
sie geschah freiwillig ... Es gab keinen ‚geistigen Widerstand‘ (perlawanan ke- 
batinan)... Vielleicht war das auch der Fall bei der Rezeption von Kulturelementen 
des Islams, die auch durch Kaufleute ohne politische Macht hierher (nach Indonesien) 


a2 Sun Yat-sen, The Three Principles of the People, translated by Frank W. Price (Shanghai 
1928) S. 123. 

#3 Wolfgang Franke, Das Jahrhundert der chinesischen Revolution 1851—1949 (München 1958) 
S. 181. 

aa MH. B. Jassin, Kesusasteraan asing dalam terdjemahan Indonesia (Ausländische Literatur 
in indonesischen Übersetzungen), in: Bahasa dan Budaja [Sprache und Kultur], eine Zeitschrift, 
hrsg. von der literarischen Fakultät der Universitas Indonesia in Djakarta, 4 (April 1956) S. 12. 

45 Beinahe alle indonesischen Intellektuellen sprachen und schrieben vor dem Krieg holländisch, 
die Sprache der Kolonialmacht. Sie war die Sprache, die erforderlich war, um überhaupt den 
höheren und den Fakultätsunterricht besuchen zu können. Daneben sprach und schrieb der 
Indonesier vor dem Krieg keine andere abendländische Sprache. Nach dem Krieg ist hierin eine 
Änderung eingetreten. Ein Indonesier, der fließend englisch spricht, überrascht nicht mehr. 
Deutsch und französisch wird viel seltener gesprochen. 

a8 H.B. Jassin, op. cit. Anm. 44, S. 13. 

#7” Constantin Regamy in: Handbuch der Weltgeschichte, hrsg. von Alexander Randa, nieder- 
ländische Bearbeitung (Amsterdam 1957) Bd. 2, S. 401. 

*® Sunaria Kolopaking Sanyatavijaya, Perhubungan kebudajaan di Indonesia (Kulturelle 
Verhältnisse in Indonesien), eine auf Wunsch der UNESCO geschriebene Abhandlung, in: IMK 1 
(1950) Heft 3, S. 29 £. 
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gebracht wurden.“ Einige Seiten weiter nennt Sunaria Kolopaking Sanyatavijaya ” 
(geboren 1906) die niederländische Kolonialzeit „mit ihren Zwangsmaßnahmen“ eine 
Zeit, die „sehr schädlich war für einen befriedigenden Kulturaustausch“, eine „geistige 
Blockade“ (blokade ruhanijah). Aber „unter den indonesischen Intellektuellen gab es 
manche, die in der Lage waren, jene ‚geistige Blockade‘ zu brechen, und die die abend- 
ländischen Kulturelemente dennoch würdigen und annehmen konnten, besonders die 
Elemente von universalistischem Wert, obschon jene Elemente im voraus 
unterschiedenwerdenmußtenvonderholländischen Kultur“. 
„Obgleich aber die Intellektuellen jenen Unterschied machen konnten, betrachtete die 
unwissende Masse alles Westliche als etwas Niederländisches. Infolgedessen entstand eine 
ablehnende innere Reaktion. Im Interesse Indonesiens selbst und der ganzen Welt sollte 
dieses Mißverständnis sobald als möglich verschwinden. Dies wird von selbst geschehen, 
wenn nur das schlechte Kolonialverhältnis beseitigt ist und durch eine wirkliche Zusam- 
menwirkung und Freiheit ersetzt wird.“ ®° Diese Worte wurden geschrieben im Dezem- 
ber 1948, als die holländische Armee zum zweiten Male in zwei Jahren die indonesische 
Republik angriff. 

Der oben schon erwähnte Ki Hadjar Dewantoro 5: bedauerte bei der Kulturkonferenz, 
die 1950 ın Djakarta stattfand, daß die Werte der westlichen Kultur, „die wir annehmen 
konnten, nur durch die Holländer vermittelt waren, so daß ihre Verbreitung beschränkt 
war. Abgesehen davon, daß die Holländer immer imperialistisch und kapitalistisch waren, 
haben sie dauernd die Entstehung direkter Berührungen zwischen unserem Volke und 
den anderen Völkern versperrt. Die Übertragung der westlichen Kultur nur durch Ver- 
mittlung der Holländer führte dazu, daß sie die Formen holländischer Kultur annahm, 
und diese sind unmöglich dieselben wie die der ganzen westlichen Kultur.“ Ki Hadjar 
Dewantoro verglich die Holländer mit einem Zensor, „der an unser Volk nur dasjenige 
(der westlichen Kultur) weitergab, was nicht schädlich war für sein Volk und seinen 
Staat, sowohl kulturell wie politisch und ökonomisch. Unser Volk hatte nicht die Frei- 
heit, alles zu wählen und zu sieben, was wir brauchten.“ ” 

Nur S. Takdir Alisjahbana °* hatte den Mut und das Selbstvertrauen, die Meinung zu 
vertreten, daß die erwähnte Unterscheidung (zwischen „holländisch“ und „westlich“) 
nicht notwendig ist. „Unsere Geschichte ist zu lange mit der holländischen verflochten, 
als daß wir uns, ehrlich gestanden, davon losmachen könnten, ohne uns selbst zu schädi- 
gen.“ (Damals hatten die Niederlande die Souveränität der Indonesischen Republik schon 
anerkannt.) „Was wir von den Holländern übernehmen könnten, sind ihre Genauigkeit, 
ihr Fleiß und ihre Strebsamkeit, ihre Beharrlichkeit und anderes, was uns heute noch 
deutlich fehlt.“ N. St. Iskandar °* war mit ihm nicht einverstanden und unterstützte 
Ki Hadjar Dewantoro: „Wenn wir (internationale) Kulturelemente übernehmen, soll der 
Holländer nicht die Mittelsperson sein; wenn das der Fall ist, so bleiben wir immer, 
wie wir nun sind.“ Auch der Literat Armijn Pane 55 äußerte sich fast in gleichem Sinne: 
„Wir wollen die ausländische Kultur wohl annehmen, aber nicht aus den Händen des 
Holländers.“ 

Die Kolonialherrschaft des Holländers hat den Indonesier in kulturellem Sinne wohl 


2 A.a.O.S. 36. 

50 A.a.O.S.41. (Sperrungen von uns.) 

51 Kj Hadjar Dewantoro in seinem Gutachten für die Konferenz, in: IMK 1 (1950) Heft 4 
und 5, S. 19. Dieses Doppelheft enthält die kompletten Verhandlungen der Konferenz. 

52 A.a.0.S. 19. 

53 A.a.O. 5.32. S. Takdir Alisjahbana wurde 1908 geboren. 

5 A.a.0.S. 90. 

55 A.a.0, S. 22. 
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anti-holländisch gestimmt, aber dies bedeutet keineswegs, daß er auch antiabendländisch 
geworden ist (die Kommunisten selbstverständlich ausgenommen). Das ist unser Einwand 
gegen die Hypothese Keddies. 


IV 


Das traditionelleIndonesien hat im Laufe seiner beinahe zweitausendjährigen Geschichte 
während eines langen Zeitraums die Einflüsse der Inder und des Islams erfahren, aber 
deren Wirkung vermochte nicht, „die totale Struktur der Gesellschaft bemerkenswert zu 
treffen“ °°. Sie war beschränkt auf die höheren sozialen Schichten. Ganz anders war die 
Einwirkung der westlichen Kultur, die durch die Holländer ausgeübt wurde. Sie war 
tiefgreifend und einzigartig. Zum ersten Male wurden die Grundlagen der feudalen 
indonesischen Gesellschaft erschüttert und schließlich zerstört. Unter den Ursachen muß 
an erster Stelle der Kapitalismus mit seiner Geldwirtschaft genannt werden, entsprechend 
der Situation in ganz Asien ?”. 

Dieser Defeudalisationsprozeß begann in Java im Anfang des 19. und in den anderen 
Inseln Indonesiens im Anfang des 20. Jahrhunderts. Die Zerstörung der sozialen Grund- 
lagen des Ostens durch den Westen verwandelte den Osten aber weder in einen Westen °*, 
noch blieb der Osten der reine Osten von ehemals. „Der Defeudalisationsprozeß ist 
negativ“ 5°; was verloren oder zerstört war, wurde nicht durch etwas Positives ersetzt. 
Dieser schwebende Zustand, weder Ost noch West, kennzeichnet eine Krise. C. C. Berg °° 
gibt die Situation also wieder: „Die seelische Unausgeglichenheit, verursacht durch die 
Loslösung von der Lebenssphäre und der Natur der traditionellen Landschaftskulturen 
und Landschaftssprachen, konnte eine innerliche Krise hervorrufen.“ Diese geistige Krise 
wird durch einen Indonesier selbst sehr treffend also charakterisiert: „In seinem eigenen 
Hause fühlt der moderne indonesische Mensch sich als ein Fremder, weil es Differenzen 
gibt zwischen seiner Gedankenwelt und seiner Umwelt.“ °: Die Reaktion auf diese Krise 
verlangt entweder jene Umwelt zu verändern, mit dem Westen als Modell, oder sich 
selbst jener Umwelt entsprechend zu modifizieren, weiter- oder zurückblicken. Es ist ein 
altes Problem, das aber immer neu zu bleiben scheint. Vor dem Krieg, d.h. ungefähr 
1935, wurde es schon heftig diskutiert ®?. Die Gruppe von Traditionalisten wurde u.a. 


se W. F. Wertheim, Indonesian Society in Transition (Den Haag 1956) S. 6. 

57 A.a.O. S. 39. Vgl. auch Andreas Lommel, op. cit. Anm. 1. 

58 Der ehemalige Generalgouverneurleutnant von Niederländisch-Ostindien H. J. van Mook 
gab in seinem Buche: The Stakes of Democracy in South-East Asia (London 1950) S.28 f., ein 
Beispiel, wie traditionsgebunden das javanische Desa noch zwischen 1920-1925 war: „We 
introduced certain very sweeping agrarian reforms in the Sultanate of Jogjakarta, Java, between 
1920 and 1925. When in 1830 this sultanate was very much reduced in size after the last 
colonial war in Java, the tribute-hungry rulers and their dependents started to break up the 
villages by appointing a steadily increasing number of collectors to levy ever larger sums from 
ever fewer peasants. They abolished the old village chiefs and split the villages into arbitrary 
wards and groups of disconnected farms and destroyed the last vestiges of self-government. In 
many cases even the old boundaries were forgotten. But when the reforms unified taxation and 
reconstituted villages and village government, it took only a few months before these village 
communities were working again as if they had never ceased to function — 
as if they hat merely suffered from a century of suspended animation.“ (Sperrungen von uns.) 

5% N. Drijarkara S. J. (ein Professor in Jogjakarta), Perubahan djaman dan pendidikan (Die 
ae und die Erziehung), in: Basis (eine kulturelle Zeitschrift in Jogjakarta) 9 (1959) 

0° In einem Interview mit Boejoeng Saleh in: IMK 5 (1954) S. 706. 

%1 N. Drijarkara, op. cit. Anm. 59. 

®? Siehe die Sammlung jener Auseinandersetzungen, hrsg. von Achdiat K. Mihardja, Polemik 
Kebudajaan (Kulturelle Polemik) (Djakarta 31954). Im folgenden abgekürzt: „Polemik“. 
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vertreten von Soetomo (1888—1938), dem Gründer der „Boedi-Oetomo-Gesellschaft“ 
1908, mit welchem Ereignis man gewöhnlich den modernen indonesischen Nationalismus 
anfangen läßt, ferner von dem schon oft erwähnten Ki Hadjar Dewantoro. Auf der 
internationalistischen Seite stand u. a. S. Takdir Alisjahbana. 

„Der Intellektualismus des Westens ist destruktiv. Wir sind nicht so intellektualistisch, 
und das ist unserer Entwicklung zum Vorteil. Wir brauchen ein nationales Erziehungs- 
system, das vollkommener ist als das abendländische, das ja die Charaktererziehung 
unserer Kinder verwahrlost. Jene nationale Schule soll nicht nur intellektuellen Unter- 
richt geben wie die abendländischen Schulen in diesem Lande. Der Intellekt formt nur 
einen Teil unserer Persönlichkeit. Das Ziel unserer nationalen Erziehung soll den ganzen 
Menschen erfassen, wie dies der Fall war in den traditionellen Schulen, den Pesantren- 
Schulen, die unser inneres Leben befriedigten. Der Westen ist egoistisch. Unsere tradi- 
tionelle Gesellschaft mit ihrer Bindung durch die Adat °® ist altruistisch. Aus dieser Sphäre 
können Idealisten für den Aufbau unseres Volkes wachsen, nicht aus einer materialisti- 
schen Sphäre. Was die abendländische Schule uns gegeben hat, ist nur Unterricht und keine 
Erziehung. Ihre Produkte sind Egoisten und Entwurzelte. Herrn S. Takdir Alisjahbana, 
der nicht nach der Vergangenheit umblicken und seine Augen nur auf die Zukunft richten 
will, sage ich: ‚Wir können nur sicher und glücklich vorwärtsgehen, wenn wir erst um- 
geblickt haben.‘“ ®* So meinte Soetomo, der selbst eine westliche medizinische Ausbildung 
genossen hatte. 

Ki Hadjar Dewantoro ®, der auch der Meinung war, daß ein rein intellektualistischer 
und wissenschaftlicher Schulunterricht immer den Egoismus und den Materialismus be- 
fördere, unterstützte die Auffassung Sanusi Panes ®° (geboren 1905; Journalist, Dichter, 
dramatischer Schriftsteller), daß der Westen das Körperliche, während der Osten das 
Geistige betone. Er ging sogar so weit, zu sagen, daß der Westen ebenso wie Faust seine 
Seele um der Beherrschung seines Körpers willen verkaufe. 

Wir werden unten die Antwort der Internationalisten noch herausstellen, wollen aber 
zunächst darauf hinweisen, daß solche Äußerungen auch in anderen Ländern Asiens gehört 
werden ®”, Wir betrachten also erst die anderen traditionalistischen Stimmen der Nach- 


63 „Gewohnheit“, Arabisch: ’Äda. 

# „Polemik“ S. 45, 49 ff., 67, 73, 75. 

es A.a.0. S. 36, 120. 

66 A.a.0.S. 24. 

87 Vgl. Teng-Fairbank, China’s Response to the West (S. 232), wo Ku Hung-ming beinahe 
dieselbe Würdigung der westlichen Kultur gab: er meint, daß „Western utilitarian culture could 
not develop the inner mind, and that China’s spiritual civilization was so perfect that it could 
save China and also rescue Western culture from its crisis. Ku regarded Western culture 
as based on materialism, terrorism, and greed. He strenuously opposed science and machines, 
warships and railways. He urged his countrymen to cultivate a richer inner life and live in 
the Chinese mode.“ Ein anderer chinesischer Intellektueller, der bekannte Liang Ch’i-ch’ao, der 
wie Ku eine konfuzianistische Erziehung genossen hatte, meinte, daß „Europeans overemphasized 
science and overdeveloped their material culture ... Western civilization was bankrupt; scientific 
inventions had encouraged warfare and the ruthless destruction of cultural traits.“ Auch die 
Antwort der chinesischen Intelligenz gegen diese Beschuldigungen werden wir unten geben, 
"zusammen mit der der indonesischen Intelligenz. Wir weisen darauf hin, daß diese feindlichen 
Stimmen, sowohl in China als in Indonesien, in der Periode nach dem ersten Weltkrieg, der 
das Prestige des Abendlandes unmöglich erhöht haben konnte, jaut wurden. Dies kann gesagt 
werden, ohne daß man feindliche Gefühle gegen den Westen hegt. — In Indien kann hingewiesen 
werden auf Männer wie Gandhi. „The Gandhian orientation of the nationalist movement in the 
twenties of this century was pronouncedly Hindu, anti-intellectual and more backward-looking 
than that of the generation that had gone before. It condemned Western science and technique 
and advocated revival of cottage industries, village uplift, etc.“, bemerkt N. V. Sovani, British 
impact on India after 1850—1857, in: Cahier d’Histoire Mondiale 2 (1954) S. 100. 


339 


P.K. Auwjong 


kriegszeit. (Es ist bemerkenswert, daß nach dem Krieg, d. h. nach der indonesischen Frei- 
heitsproklamation von 1945, als die Indonesier mehr Kontakt mit anderen westlichen 
Völkern unterhalten konnten, solche außerordentlich extreme Äußerungen gegen den 
Westen in intellektuellen Kreisen m. W. nicht mehr gehört werden, ausgenommen selbst- 
verständlich unter den Kommunisten.) 

Oben wurde gesagt, daß Indonesien traditionsgebunden ist. Im großen und ganzen 
kann dasselbe von ganz Asien gesagt werden. Worauf es uns ankommt, sind diese zwei 
Aspekte: die Art jener Tradition und die Haltung der Revolution von 1945 ihr gegen- 
über. Wenn ein Inder oder ein Chinese eine Anthologie der asiatischen Literatur öffnet, 
so kann er stolz auf den Anteil seiner traditionellen Kultur hinweisen ®. Der Indonesier 
aber wird vergeblich nach seinem Anteil suchen. Zwar ist die Mahabharata ein Stück 
seiner, d.h. der javanischen Kultur, aber dem Sumatranen, dem Einwohner Borneos usw. 
ist die Mahabharata mehr oder weniger fremd. Außerdem ist sie fremden Ursprungs. 
Von der alten Literatur wird ab und zu noch das Werk Ronggowarsitos genannt °. Aber 
dieser javanische Dichter des 19. Jahrhunderts bedeutet nichts für den Indonesier, der 
aus Sumatra, Borneo und den meisten anderen Inseln des Archipels gebürtig ist. Des- 
wegen kann S. Takdir Alisjahbana ”° mit Recht sagen, daß eine Bindung an die traditio- 
nellen Kulturelemente, die nicht im ganzen Lande gültig sind, nur Zwiespalt verursacht. 
Der Indonesier kann sich nicht einer reihengemeinschaftlichen und traditionel- 
len Literatur rühmen, was nicht sagen will, daß die verschiedenen Landschaftsliteraturen 
an sich nicht reich sind. 

Danilewsky ”! betrachtete unter den slawischen Völkern an erster Stelle die Russen 
als das auserwählte Volk. Ebenso der andere Slawophile, Dostojewskij ”?. Im universa- 
listischen Weltbild des klassischen China, das sich bis zur modernen Zeit (1911) be- 
hauptete, war der chinesische Kaiser „als Sohn des Himmels der ruhende Pol“, „um den 
sich die Menschheit bewegte“ ”°. Die Inder, mindestens die Hindus unter ihnen, stellen 
die Parias, wozu auch alle Fremden gehören, „außerhalb den Kasten“ ”*. Nun denn, eine 
derartige Konzeption des Universums wird, obgleich das javanische universalistische Welt- 
bild eine solche kannte ”5, niemals von den indonesischen Intellektuellen anerkannt, was 
auch während der drei oben erwähnten Kulturtagungen zum Ausdruck kam. 

Was die Haltung der indonesischen Revolution angeht, so sagt ihr Führer, aus dessen 
Mund das Signal zum Ausbruch der Revolution vom 17. August 1945 ertönte, Präsident 
Soekarno, auf der ersten Kulturtagung 1948: „Unsere Geschichte kennt noch keine natio- 
nale Kultur. In der holländischen Zeitibewunderten wir die holländische Kultur ... Dies 
entsprach den Worten eines Historikers, wonach die Kultur einer Periode immer die 
Kultur der herrschenden Klasse ist. In jener Zeit wurde die Kultur dieses Landes immer 
holländischer. Auch bevor die Holländer hierherkamen, war unsere Kultur die Kultur 
der herrschenden Klasse, nämlich eine feudale Kultur, die Kultur des Adels, des könig- 
lichen Hofes ... Ich habe die Tempel Borobudur, Prambanan, Mendut ... nie als eine 


®® Zum Beispiel die Anthologie „A treasury of Asian literature“, hrsg. von John D. Yohannan, 
a Mentor book (1958). 

0% Wongsonegoro (geboren 1897; öfter Minister geworden) in: IMK 1 (1950) Heft 1 und 2, 
S. 9. Siehe auch Hazil Tanzil in: Konfrontasi (Sept.-Okt. 1954) S. 41. 

70 „Polemik“ S. 16. 

71 Hans Kohn, 'The Mind of Modern Russia, S. 201. 

237 A422.0..5118. 

78 Wolfgang Franke, Das Jahrhundert der chinesischen Revolution, $. 12, 115. 

"a W. F. Stutterheim, Cultuurgeschiedenis van Indonesi@ I, De Hindu’s (Groningen-Djakarta 
1952) S. 42. Diese Einsicht verdanke ich meinem Freunde Tan Hong Gie. Die Javaner haben das 
Kastensystem nicht übernommen. 

75 B. Schrieke, Indonesian sociological studies II, Ruler and Realm in Early Java (Den Haag 
1957) S. 76, 91 und Anm. 18 auf S. 315. 
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Äußerung der nationalen Kultur betrachtet. Sie sind Rudimente der feudalen Kultur, von 
einer hohen Stufe, dies muß ich zugeben, aber für mich kein Beweis einer nationalen 
Kultur. Wir bauen nun einen neuen Staat, wir leben in einer Revolutionsepoche. In meiner 
Rede vom 17. August dieses Jahres (1948) sagte ich: ‚Revolution rejects yesterdy and 
builds up to-morrow — Die Revolution lehnt die Vergangenheit ab und baut die Zukunfl 
auf ...“ Ich hoffe, dieser Art sei auch unsere Revolution: die Vergangenheit verwerfen 
und die Zukunft aufbauen. Wir wollen auf den holländischen Imperialismus verzichten. 
Nicht der holländische Imperialismus darf jetzt die herrschende Klasse in unserem Lande 
sein, aber auch nicht die ehemalige feudale Kultur, sondern die Volkskultur.“ ?° 

Dies war eine merkwürdige Entwicklung 7°. Sie wich ab von dem Prozeß, der sich 
anderswo in Asien abspielte: Erst den Westen kopieren, dann zurück zur Tradition, um 
zum Schluß eine Ausgeglichenheit zu erreichen ”®. Man muß sich daher fragen: Wenn 
weder die holländische noch die feudale Kultur der zu bauenden neuen Volkskultur zu- 
grunde liegt, was denn? 

Noch auf derselben Tagung meinte Ali Sastroamidjojo ”°, damals Unterrichtsminister, 
daß „die Kultur aller Völker in der Geschichte eine Kontinuität darstelle. Deshalb hat 
auch die traditionelle Kultur eine Funktion bei der Entstehung der neuen. Darum ist es 
sehr verkehrt, zu meinen, daß man beim Bau der neuen Kultur mit der ehemaligen 
nicht zu rechnen habe“. Ki Hadjar Dewantoro ®° betonte auch die Kontinuität; er meinte, 
die nationale Kultur sollte aufgebaut werden mit „allen essentiellen Elementen der 
Landschaflskulturen des ganzen indonesischen Archipels“. Dies sind Worte, die später 
das Thema vieler Auseinandersetzungen wurden. Die universelle Kultur lehnte er zwar 
nicht ab, jedoch fiel in seiner Konzeption der nationalen Kultur der Nachdruck auf die 
traditionellen Werte. 

Ki Hadjar Dewantoro kam später oft auf dieses Thema zurück, aber jedesmal stieß 
seine Konzeption auf Widerstand. Auf derselben Tagung noch wurde sie von vielen 
Teilnehmern abgelehnt ®t. Neben den zu erwartenden Argumentationen wie „konser- 
vativ“, „bindet die Gegenwart zuviel an die alten Formen“, wurde dabei ein neuer Aspekt 
herausgestellt, ein Aspekt, der später bis 1959 fortwährend und anhaltend betont wurde: 
die Konzeption der nationalen Kultur solle nicht statisch, sondern dynamisch sein, und 
hierbei sei die Schaffungskraft, die Kraft, etwas Neues zu kreieren, entscheidend ®?. 

Was war der Beschluß der Tagung selbst? Es war nicht sehr deutlich. Einerseits beschloß 
sie, „auf alle Rudimente der kolonialen und feudalen Kultur zu verzichten“, ander- 
seits wollte sie „die kulturellen Werte, die unter allen Bevölkerungsgruppen in ganz 
Indonesien lebendig sind“, behaupten ®. 


76 IMK 1 (1950) Heft 1 und 2, S. 17. Siehe auch die Sammlung der 17.-August-Reden des Prä- 
sidenten Soekarno (Acht Reden am 17. August, von 1945 bis zu 1953), hrsg. vom Propaganda- 
ministerium (Djakarta 1954) S. 39, woraus erhellt, daß der Präsident am 17. August 1948 nur die 
Worte Bertrand Russells zitierte: „Die Revolution verwirft die Vergangenheit.“ 

77 1956 hörte man noch dieselbe Meinung: „Im Jahr 1945 entstand eine Überzeugung, die ofl 
‚Der Geist von 1945‘ genannt wird. Dies bezeichnet der Freiheitsgeist: den Entschluß, sich zu be- 
freien von der Kolonisierung durch andere Menschen, vom sozialen Druck,vomBandderTra- 
dition...“ (Winarno Surachmad, Pengaruh psychologi dalam kesusasteraan [Der Einfluß der 
Psychologie in der Literatur], in: Budaya 5 [Jogjakarta 1956] S. 69). 

78 Was Indien angeht, siehe Maurice Zinkin, Asia and the West (New York 11951; 21953) 
S. 91; zur Lage in verschiedenen Ländern des Ostens siehe G.W. Locher, Inleidende beschouwingen 
over de ontmoeting van Oost en West in Indonesie, in: Indonesi€ 2 (Den Haag 1948/49) S. 547. 

7° ]MK 1 (1950) Heft 1 und 2, S. 23. 

80 A.a.O. S.88. 

s1 A.a.O., von Armijn Pane S. 91; von Renggowibisono und Siregar S. 92; von Subjanto $. 93. 

82 Siregar a.a.O. S. 92 f. 

83 A.a.O. 5.123. 
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Von jenem Verzicht auf die feudale Kultur merkte man später nicht viel. Also kann 
gesagt werden, daß die Revolution von 1945 mehr der chinesischen Revolution von 1911 
gleicht, insofern sie nämlich nur antikolonialistisch, hier gegen die Kolonialmacht der 
Holländer, da gegen die Manchu’s, verlief ®%, aber nicht total mit der Vergangenheit 
brach. Dieser Bruch fand in China ®% erst mit der bekannten kulturellen Bewegung vom 
4. Mai 1919 statt. Aber solch radikale Ereignisse geschahen in Indonesien nicht. Die Ver- 
gangenheit mit ihrem konfuzianistischen Staatssystem wurde in China als eine drückende 
Last erfahren, was dann zu einer heftigen Reaktion führte. In Indonesien aber scheint 
man eine solche Last 1945 nicht empfunden zu haben ®®. Die Tradition war damals schon 
ausgehöhlt, allmählich während der holländischen Kolonialherrschaft. Die Erschöpfung 
der Tradition in China aber war ein plötzliches Ereignis, großenteils des Jahres 1911 
und kulminierend in der Bewegung vom 4. Mai 1919. Indonesien ist kein Land des Radi- 
kalismus, ausgenommen in seiner Haltung gegen die Holländer. 

Inhaltsschwerer war die Kulturkonferenz, die 1950 in Djakarta gehalten wurde. Das 
Hauptthema lautete: „Die indonesische und die ausländische Kultur.“ Daß die Ver- 
sammlung eröffnet wurde mit dem Gutachten Ki Hadjar Dewantoros ®’, war eine An- 
deutung seiner hervorragenden Position. Er wiederholte seine Kontinuitätstheorie, aber 
nun mit der Einschränkung, daß man nicht zögern solle, diejenigen traditionellen Werte 
abzulehnen, die den Fortschritt des humanitären Lebens hemmen könnten. Für 
diesen allgemein respektierten Mann, den ersten Indonesier, dem das Ehrendoktorat ®® 
der Kulturwissenshaft (ilmu kebudajaan) von der Reichsuniversität in Jogja- 
karta (1956) gewährt wurde, der — nach seinem Biographen ®° — stark beeinflußt war 
vom Hinduismus, Buddhismus und Islam, der in seinen jungen Jahren so prinzipiell und 
leidenschaftlich gegen die Kolonialmacht angekämpft hatte, für diesen geistigen Führer 
war also de Humanität das Kriterium und der Maßstab, sein Credo — nicht der 
technische Fortschritt. Wer denkt nicht an Gandhi? Hinsichtlich der ausländischen Kul- 
turen war er der Meinung, daß man ihre Elemente übernehmen dürfe, wenn sie die 
eigene Kultur bereichern könnten. Seine stets kritische Haltung gegenüber der abend- 
ländischen Kultur ist allmählich positiver geworden als vor dem Krieg, aber er bedauerte 
immer, wie schon erwähnt, die Mittlerrolle der Holländer in der kulturellen Verbindung 
Indonesiens mit der westlichen Kultur. Die Einflüsse der Religionen aber, sowohl des 
Hinduismus wie des Islams und des Christentums, anerkannte er ohne irgendeine Ein- 
schränkung als „bereichernd und fördernd für die eigene Kultur“ ®, 

Einige Jahre später kam Ki Hadjar Dewantoro, der einst ein entschiedener Nationalist 


84 Wolfgang Franke, Das Jahrhundert der chinesischen Revolution, S.148: „Die Revolution 
von 1911 hatte ihren Schwerpunkt im Kampf gegen die Manchu-Dynastie, und über einen sehr 
engen Kreis um Sun Yat-sen hinaus bestand nicht die Absicht, vollkommen mit der Vergangenheit 
zu brechen.“ 

85 Wolfgang Franke a.a.O. S.148—151. Siehe auch ders., Chinas kulturelle Revolution, die 
Bewegung vom 4. Mai 1919 (Janus Bücher, 1957). 

86 Muhamad Radjab spricht zwar in seinem Buche „Tjatatan di Sumatera“, einer Reisebeschrei- 
bung Sumatras (Djakarta 1949), noch von „den beklemmenden Banden der Adat“ (S.88), der 
Adat, die er mit einer Kaserne verglich (S. 145, 147); doch der Kampf der modernen Indonesier 
in der Romanliteratur gegen die Adat scheint schon abgeschlossen zu sein. Vor dem Krieg war 
dieser Kampf noch ein Hauptthema für viele Romanschreiber, wobei die Konflikte zwischen der 
Adat und der Heiratsfreiheit mannigfaltig auftraten. Die Literatur der Nachkriegszeit hat andere 
Probleme. Vgl. A. Teeuw, Pokok dan Tokoh (Subjekte und Objekte der indonesischen Literatur) 
I und II (Djakarta 1955), 

87 In: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 16—20. 

®® K. H. Dewantoro, Masalah Kebudajaan (Kulturelle Probleme) (Jogjakarta 1957) S.1. 

®% Pranata SSP., Ki Hadjar Dewantoro (Djakarta 1959) S. 18 f. 

® IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 19. 
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war, zu einer „neuen Orientierung“, nämlich zur „Ablehnung des übertriebenen Nationa- 
lismus und zur Betonung der Humanität im nationalen Leben“, das „nach der Einheit 
der Menschheit streben müsse, damit die Nation schließlich ein charaktervolles Mitglied 
innerhalb der universellen menschlichen Familie werde“ °. Die Kontinuitätslehre Ki Had- 
jar Dewantoros erinnert uns auch an Vinoba Bhave, einen Jünger Gandhis, der meint, 
z Eı would be not too sharp, too uprooting a break with the (Indian) people's way 
open, 

Wir wenden uns nun der Kritik dieser Position zu. P. J. Zoetmulder ® (geboren 1906), 
ein indonesischer Professor in Jogjakarta, trug auf der Konferenz als seine Meinung vor: 
„Die Elemente einer Kultur bilden eine organische Einheit. Die Entwicklung einer Kultur 
ist naturgemäß und erträgt keine Zwangsmaßregel; das Wachstum kann stimuliert wer- 
den, aber es gibt Grenzen. Die indonesischen Landschaflskulturen sind zwar von der- 
selben Art, formen aber noch keine Einheit; jene Landschaflskulturen können im Laufe 
der Zeit noch einander entgegenwachsen. Aber dies bedeutet nicht — wie Ki Hadjar 
Dewantoro will —, daß alle essentiellen Elemente der Landschaftskulturen ohne weiteres 
gebündelt zu einer neuen Einheitskultur werden können. Das ist gewiß den Gesetzen 
des Lebens und des Wachsens zuwider.“ Diese Worte sind wichtig. Sie sprechen einen 
Gedanken aus, der später noch oft von andern Indonesiern ® herausgestellt wurde, wenn 
sie die Konzeption Ki Hadjar Dewantoros ablehnten. Auf der Konferenz schon äußerte 
$S. Takdir Alisjahbana ®5 dieselben Bedenken. Die Konferenz wurde beendet mit dem 
Beschluß ®%, daß die Kultur eine organische Einheit sein müsse. Damit scheint die Theorie 
Ki Hadjar Dewantoros verurteilt zu sein. 

Die Haltung Hattas haben wir oben schon geschildert: „All die Landschafskulturen 
sind nicht leicht miteinander zu verschmelzen; aber im Laufe der Zeit werden die Unter- 
schiede sich von selbst vermindern.“ Übrigens äußerte sich Hatta nicht sehr deutlich. 

Es gibt aber noch mehr Zeichen, die darauf hinweisen, daß die indonesischen Intellek- 
tuellen keineswegs alle essentiellen Elemente der Landschaftskulturen als Basis für den 
Aufbau ihrer neuen Kultur gebrauchen wollen. Die Vergangenheit spricht oft eine Sprache, 
die sie nicht mehr verstehen. „Es gibt die vielgerühmten orientalischen Kunstäußerungen, 
aber was sind sie anders als Rudimente einer fendalen Kultur, in der wir Menschen des 
20. Jahrhunderts unmöglich einen Stützpunkt finden können? Was kann der ‚Wayang‘ ”', 
all die einfache Symbolik und Mystik ... uns intellektuell oder allgemein kulturell noch 
bieten? Praktisch nichts. Unsere geistigen Bedürfnisse, unsere Probleme, unsere Anschau- 
ungen gehören dem 20. Jahrhundert an. Wir verlangen nicht nach Mystik ®, sondern 
nach Realität, Klarheit und Sachlichkeit.* Dies ist die Meinung von Sjahrir ® vor dem 


I 

91 Buku Peringatan Taman Siswa 30 tahun 1922—1952 (Festschrift anläßlich des 30 jährigen 
Bestehens der Taman Siswa-Schulen 1922—1952) [diese Hunderte von Schulen waren verbreitet 
im ganzen Lande und wurden, wie schon erwähnt, von Ki Hadjar Dewantoro geführt] (Jogjakarta 
1956) S. 54. 

92 Es Hook, A Talk with Vinoba Bhave, in: Encounter London (Mai 1959) S. 15. 

93 Gutachten P. J. Zoetmulders in: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 77 ff. 

9a Haris Djohan, Situasi angkatan baru (Die Position der jüngeren Generation), in: IMK 3 
(1952) Okt.-Nov., S. 3; J. A. Dungga, Disekitar perkembangan musik Indonesia (Über die Ent- 
wicklung der indonesischen Musik), in: IMK 4 (1953) S. 702, 706; vgl. auch J. A. Dungga, Per- 
soalan musik kita kini (Unsre heutigen Probleme der Musik), in: IMK 5 (1954) S. 362, 

9 $. Takdir Alisjahbana in: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 110 f. 

»° IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 132. 

97 Ein javanisches Schattenspiel. 

98 Später (1954) mußte ein anderer Internationalist, Soedjatmoko (in: Konfrontasi [ Juli-August 
1954] S. 5), zugeben, daß die Mystik in einigen Landschaften tief in das Leben der Indonesier 
verflochten ist. 

99 Sjahrazad, Indonesische Overpeinzingen, S. 61. 


343 


P.K. Auwjong 


Krieg. Aber auch nach dem Krieg hörte man solche Stimmen. Hazil Tanzil *° meinte: 
„Wir, die mehr oder weniger durch die westliche Kultur beeinflußt sind“, können schwer 
die Rudimente der hindu-javanischen Kunst begreifen, da wir das Wertsystem, aus dem 
jene Kunst entstanden ist, nicht mehr besitzen. Weder der Borobudur noch der Wayang 
kann uns ergreifen. Im gleichen Sinne spricht sich Asrul Sani '%* (geboren 1926), ein her- 
vorragender Dichter und Essayist, aus: die kulturelle Erbschaft unserer Voreltern (z.B. 
der Borobudur) ist nicht mehr unsere Kultur, „sondern nur ein Beweis, daß unsere Vor- 
eltern einmal eine Kultur gehabt haben“. Aber hier muß angemerkt werden, daß Sjahrir, 
Hazil Tanzil und Asrul Sani keine Javaner sind: alle drei sind aus Minangkabau 
(Sumatra) gebürtig, wo die Hindukultur nicht so einflußreich war. Doch gibt es auch 
Javaner, die derselben Meinung sind. R. B. Slametmuljana !°? (geboren 1922), ein Pro- 
fessor der Orientalistik in Djakarta, nannte den Borobudur „einen Haufen aufeinander- 
gestapelter steinerner Bilder, die großenteils schon häßlich bemoost sind“ und ihn nicht 
interessieren. Und das, obschon er selbst nicht weit von jenem Tempel geboren wurde 
und in seinen Schuljahren oft in der Nähe gespielt hatte. Man sieht: eine bedingungslose 
Rückkehr zur Vergangenheit verursacht, wie durch S. Takdir Alisjahbana warnend 
bemerkt wurde (vgl. oben Anm. 70), nur Zwiespalt und Differenzen. Was den einen 
Javaner anspricht, sagt nichts für den andern Javaner, und überhaupt nichts für alle 
anderen Indonesier, die nicht auf Java gebürtig sind. „In der Tat, der Wille zur Einheit 
des modernen indonesischen Menschen wurzelt nicht in der Vergangenheit, sondern in der 
Gegenwart und der Zukunft“, wie S. Takdir Alisjahbana *"° es klar ausdrückte. 

Aber dies alles bedeutet keineswegs einen Bruch mit der Vergangenheit. Wie wir gleich 
sehen werden, hat selbst $S. Takdir Alisjahbana später eine andere Würdigung der Tra- 
dition formuliert. Hatta!%, der damalige Vizepräsident der Indonesischen Republik, 
meinte auf der Kulturtagung 1951 in Bandung, daß man die Basis der eigenen Kultur 
nicht verlassen solle beim Bau der neuen Kultur. Aber was jene Basis bewahrt, wurde 
von ihm nicht deutlich erklärt. Obschon nicht einverstanden mit der Konzeption Ki Had- 
jar Dewantoros, meinte P. J. Zoetmulder, daß „eine Erneuerung der Kultur, die nicht 
gegründet ist auf das Gewachsene in der Vergangenheit und die Erzeugnisse der früheren 
Geschlechter nicht würdigt, unmöglich von Dauer sein kann“ 1%, Im gleichen Sinn äußerte 
sich der bekannte Maler Oesman Effendi *%% (geboren 1919); er meinte, daß der Wert der 
Tradition nicht im Kopieren, im Wiederholen von alten Formen, sondern in ihrer Er- 
neuerung liegt. In diesem Zusammenhang bezeichnete er die erneuerte Malerei auf Bali 
als ein Vorbild. 

Zum Schluß erwähnen wir die sehr wichtige Haltung J. A. Dunggas 1%” (geboren 1922), 


100 Hazil Tanzil, Lintasan pandang tentang kita dan India (Eine flüchtige Betrachtung über 
uns und Indien), in: Konfrontasi (Sept.-Okt. 1954) S. 40. 

101 Asrul Sani, Kita dan Eropah (Wir und das Abendland), in: Konfrontasi (Januar-Februar 
1955) S. 7. 

102 R. B. Slametmuljana, Pikiran baru tentang nama Barabudur (Ein neuer Gedanke über den 
Namen Borobudurs), in: Bahasa dan Budaja 1 (1952—1953) S. 12. — Vgl. R. Ng. Purbotjaroko 
geboren 1880), ein Orientalist, der in Leiden studierte und ein Javaner ist: „In der javanischen 
Jugend gibt es schon manche, die den Wayang nicht mehr würdigen können“, zitiert von M. B. 
(M. Balfas) in: Siasat (Djakarta, 14. Sept. 1952) S. 25. 

103 „Polemik“ S. 17. 

104 IMK 3 (1952) Heft 1, 2 und 3, S. 26. 

105 A.a.O. (Anm. 93) S. 77. Vgl. auch das Buch ?. J. Zoetmulders, Cultuur Oost en Welt 
(Amsterdam 1951) S. 178. 

108 Oesman Effendi, Menudju kepengertian harga tradisi dan kemadjuan zaman (Zum Ver- 
Ber = Wertes der Tradition und der Fortschritt der Zeit), in: IMK 3 (1952) Heft 5 
und 6, S.5£. 

107 ]. A. Dungga, op. cit. Anm. 94, S. 704 und 706. 
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eines Musikwissenschaftlers, der im Abendland studiert hat. Seine Meinung ist wichtig, 
da sie, wie sich später herausstellte, mit der allgemeinen Tendenz übereinstimmt. Obgleich 
er die Kontinuitätstheorie heftig bestritt und dabei meinte, daß die Musik in ganz Indo- 
nesien so verschieden in ihren Entwicklungsstufen sei, daß ihre Vereinheitlichung „in 
alle Ewigkeit nicht stattfinden könnte“, mußte er trotzdem zugeben, daß die zukünftigen 
indonesischen Komponisten die Themen der Volkslieder in ihren Werken ebenso ver- 
wenden könnten, wie dies Beethoven und später Bela Bartök und Zoltän Kodäly in der 
westlichen Kultur getan hätten. Auch gab er zu, daß der lebendige und originelle Rhyth- 
mus der traditionellen Gamelan-Musik auf Bali und Java als frisches Element in die 
neu zu schaffende indonesische Musik eingehen könnte. 

J. A. Dungga schrieb dies im Jahre 1953, fünf Jahre nach der ersten Kulturtagung. Es 
scheint, daß ungefähr dieses Jahr das Problem befriedigend gelöst hat, den Weg zwischen 
den eigenen und den ausländischen Kulturen zu finden — mindestens in der Theorie 1%, 
Eine Ausgeglichenheit in den oft widersprechenden Meinungen war erreicht worden. Dies 
hat sich auch erwiesen bei unseren Gesprächen mit einigen indonesischen Intellektuellen 
in Djakarta im Jahr 1959. Anas Ma’ruf (geboren 1922), Dichter und Schriftsteller, meinte, 
daß das Problem „Traditionalismus oder Internationalismus“ seit einigen Jahren kein 
Problem mehr sei. Er verwies auf die Kulturtagungen, die wir zum Teil betrachtet haben 
und an denen auch er teilnahm. Im gleichen Sinn äußerte sich der Autor X. H. Ramadhan 
(geboren 1927). Der Dichter und Essayist Harijadi $S. Hartowardojo (geboren 1930) 
sagte, daß die extremen Internationalisten, von denen der folgende Abschnitt dieses 
Aufsatzes handelt, Entwurzelte waren, die keine Befriedigung und darum keine Lösung 
für die Zukunft gegeben haben. Die heutige Tendenz unter den Intellektuellen ist, fest- 
zustellen, was man von den traditionellen Werten auswählen muß und was von den 
fremden, westlichen, um sie beide danach in einer neuen Synthese zu verschmelzen. Als 
Vorbild nannte er Bagong Kussudiardjo !”® (geboren 1928), der einen erst verwickelten, 
traditionellen javanischen Tanz vereinfachte, um ihn danach, bereichert mit Elementen 
des westlichen Tanzes Martha Grahams — einer Amerikanerin, die einige Zeit Indonesien 
besucht hatte —, mit Erfolg in Djakarta aufzuführen. „Ihrer Natur gemäß sind solche 
Synthesen ein Experiment“, gab Harijadi $S. Hartowardojo zu. Auf jeden Fall aber ent- 
sprach dieses Experiment nicht der imperativen Kontinuitätstheorie, nach der alle essen- 
tiellen Elemente der Tradition anzuwenden sind; vielmehr begnügte man sich mit einer 
glücklichen Auswahl. Nicht dieganze Tradition, sondern nur einige ihrer Elemente !°, 


108 Es bleibt jedoch noch ein Problem, wie die allgemeine Losung anzuwenden ist, wie der 
gefundene Weg in den besonderen Gebieten der Kultur wie dem Tanz, der Musik, der Baukunst 
usw. zu beschreiten ist. Vgl. den Titel der letzten Abhandlung in der folgenden Anmerkung 109. 

109 Achdiat K. Mihardja, Bagong Kussudiardjo, in: Siasat Baru (eine kulturelle Zeitschrift in 
Djakarta) 13 (15. April 1959) S. 19—21. Dort wird berichtet, daß der junge Tänzer und Choreo- 
graph nach einem javanisch-klassischen Tanzunterricht 1957 in Amerika den modernen Tanz 
unter Martha Graham studierte. Bagong Kussudiardjo hat vielfach im Ausland getanzt, in USA, 
in Bukarest, in China, Westeuropa, Rußland, Ägypten, Indien, Pakistan, Burma, den Philippinen 
und in Japan. Er selbst meinte, daß sein Tanz weder javanisch noch balisch oder sumarrasisch 
und auch nicht westlich genannt werden könne, sondern indonesisch. Dennoch konnte dieser Tanz 
nicht allein von den Indonesiern, sondern auch — was schon bewiesen ist — von anderen Völkern 
gewürdigt werden, eben weil seine Themen auch von universeller Art waren. In der Tat ein 
großer Fortschritt im Laufe von nur einem Dezennium. Über Bagong Kussudiardjo vgl. auch 
Wisnoe Wardhana, Konfrontasi seni tari di Indonesia dan Barat (asing) (Die Konfrontation der 
Tanzkunst in Indonesien mit der fremden, d.h. der westlichen), in: Budaya 7 (1958) S. 203. Der 
Autor spricht (S. 191) von einer Renaissance der indonesischen Tanzkunst. 

110 G, W. Locher, op. cit. Anm. 116, S. 549: Es gibt keine kontinuierliche Fortsetzung der 
Vergangenheit, aber auch keine Lösung von ihr. 
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dies ist das kulturelle Programm. Man kann diese Haltung eine Rückkehr zur Tradition 
nennen, keineswegs aber einer solchen Art, die von der Außenwelt isolieren müßte. 

Generalmajor a.D. T. B. Simatupang (geboren 1920), Historiker und Essayist, ver- 
neinte das Dilemma „Traditionalismus oder Internationalismus“. „Beide sind notwendig“, 
sagte er. Der indonesische Intellektuelle begann damit, internationalistisch, d.h. westlich, 
zu sein, aber er endigte mit einer neuen Würdigung der Tradition. Ohne Kenntnis der 
Vergangenheit versteht man die Gegenwart nicht. Das gilt auch für Indonesien. Der 
Internationalist, der erst die Neigung hatte, die Vergangenheit mit ihrer Literatur zu 
ignorieren, entdeckte bald, daß die Einflüsse jener Literatur, etwa der Nägarakrtä- 
gama aus dem 14. Jahrhundert, deutlich im Verhalten bestimmter indonesischer führen- 
der Staatsmänner *!! vom Jahre 1959 nachgewirkt haben. Ohne Kenntnis jener Literatur 
stand man oft vor einem Rätsel. Mit anderen Worten: Die Tradition, auch die, welche 
aus der hindu-javanischen Periode datiert, war und ist eine Realität. Die zweite Ursache 
der neuen Würdigung der traditionellen Werte war ihre Schönheit, die zuweilen auch 
den modernen Indonesier ergreift. Generalmajor T. B. Simatupang, der ein Christ ist, 
erwähnte ein Beispiel aus seiner landschaftlichen Tradition, nämlich das Upatjara Pem- 
baptisan (Tauffeier) aus dem Batak-Kulturkreise, dessen Schönheit auch auf den Verfasser 
dieses Aufsatzes, der aus dem Minangkabau-Kulturkreise stammt, Eindruck machte. Als 
einen dritten Gesichtspunkt erwähnte 7. B. Simatupang — und hierbei drückte er sich sehr 
vorsichtig aus —, daß jene Tradition, auf ein höheres Niveau gebracht, vielleicht zur 
Bereicherung der nationalen Kultur beitragen könne. 

Aus dem Bestreben der Indonesier, in der Begegnung von Ost und West zu den eigenen 
Werten zurückzukehren, ist ein Dialog geworden. Am Anfang glich die Begegnung mehr 
einem Monolog des Westens. Der Osten, verwirrt und begeistert zugleich von der Über- 
legenheit der Technik des Westens ?, versuchte zuerst, den Westen nachzuahmen. Aber 
bald trat das Bewußtsein des Eigenwertes und mit ihm das Geltungsbedürfnis 
auf. Der Monolog wurde ein Dialog "1. Der Osten gab eine Antwort, die erkennen ließ, 
daß auch er eine Kultur hat, die nicht zu ignorieren ist, ja sogar, daß seine Kultur — so 
meinten mindestens die Intellektuellen in Indien und China 11%? — der westlichen Kultur 
überlegen sei. 

Zu solchen Überlegenheitsgefühlen kam der Indonesier nach 1945 nicht, nur zum Be- 


111 Ihre Namen können hier nicht genannt werden. 

112 Nur scharfblickende Asiaten sahen hinter jener Technik auch die moralischen Werte; siehe 
D. V. Tahmankar, Lokamanya Tilak, Father of Indian Unrest and Maker of Modern India 
(London 1956) $. 314: „Tilak (1856—1920) was also the first to discover and expose the secret 
of British power — that it was not physical, but moral.“ 

115 Der Gedanke, daß diese Begegnung zwischen Ost und West in der Tat ein Dialog, sogar 
eine Debatte war, kommt auch zum Ausdruck in der Interpretation, die Soendoro dem Leben Ki 
Hadjar Dewantoros widmete, den er (ein deutsches Wort freilich in einem übertragenen Sinne 
gebrauchend) einen „Kulturkämpfer“ nannte; vgl. Soendoro, Mengenangkan Budayawan Ki Had- 
jar Dewantoro (Zum Gedächtnis an den Kulturvorkämpfer Ki Hadjar Dewantoro), in: Budaya 8 
(1959) S. 224: „Pendjaga benteng pertahanan kebudajaan Indonesia jang gigih (Kulturkämpfer) 
adalah marhum Ki Hadjar Dewantoro“ (Der verbissene Kulturkämpfer an der indonesischen 
Front war der verstorbene Ki Hadjar Dewantoro). 

114 Teng-Fairbank, China’s Response to the West, S. 151: „In later years, after 1911 and espe- 
cially after the European war, Yen Fu’s (1853—1921) ideas changed sharply. He then discovered 
that the Chinese governmental system and Chinese learning were both better than those of 
Europe.“ Vgl. auch die Anm. 67 dieses Aufsatzes. — Vgl. ferner: K. M. Panikkar, Asia and 
Western Dominance, S. 492: „No one had to tell the Indians, Chinese and Japanese about the 


a of their inherited culture, and in fact it was their conviction that they were superior 
to others.“ 
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wußtsein der eigenen Werte 115. Seiner Reaktion lag auch das Geltungsbedürfnis zugrunde, 
der Wille, „einen eigenen Entwicklungsgang wiederaufzunehmen“, „ein eigenes Dasein 
in der Welt“ zu führen *%, Jenes eigene Dasein mußte in vielen Fällen erkämpft werden, 
zuerst die politische Unabhängigkeit und danach die kulturelle. Mit Toynbee kann man 
daher von „einer kulturellen Gegenoffensive“ reden #7. Da der Einfluß des Westens sich 
beinahe über ganz Asien ausgedehnt hat, teils über die Kolonialherrschaft, teils ohne sie, 
aber gewiß überall auf dem Weg des Handels und der Investitionen, unterstützt vom 
Kolonialmachthaber oder, bei dessen Abwesenheit, von der „gunboat diplomacy“, hat 
das Prinzip dieses Geltungsbedürfnisses offenbar in ganz Asien gewirkt *!$, China ist 
schon genannt worden. Die Philippinen wollen die Tagalog-Sprache zur nationalen 
Sprache machen. Ähnliche Bestrebungen gibt es in Indien. In Indonesien ist die Einheits- 
sprache, wie oben erwähnt, schon eine Tatsache. Burma meint, seine Eigenart im Buddhis- 
mus gefunden zu haben "9, 

Dieses Geltungsbedürfnis beruht offenbar auf allgemein-menschlichen Voraussetzungen. 
Es hat sich auch in Europa während seiner ersten geistigen Bekanntschaft mit China be- 
merkbar gemacht. Nachdem, beeinflußt von Leibniz, Voltaire, Quesnay und anderen, 
„das Abendland geradezu in einer Chinabegeisterung lebte“, „brachte dagegen in Europa 
das Erstarken des Nationalbewußtseins ein gesteigertes Selbstbewußtsein gegenüber frem- 
den Völkern mit sich. Dazu kam noch die Wiederentdeckung des klassischen Altertums, 


115 K; Hadjar Dewantoro, Kesenian nasional (Die nationale Kunst), in: 10 inteligensia (Zehn 
Intellektuelle), eine Anthologie (Jogjakarta 1950) S. 105: „Die Außenwelt soll wissen, daß das 
indonesische Volk kein Volk ist, das arm ist an Kultur.“ 

116 G.W. Locher, Inleidende beschouwingen over de ontmoeting van Oost en West in Indonesie, 
in: Indonesie (Den Haag) 2 (1948—1949) S. 547. 

117 A. J. Toynbee, A Study of History 9 (Oxford University Press 1955) S. 214. 

118 K. M. Panikkar, Asia and Western Dominance, S. 493: „When the Asian peoples recovered 
from the ‚first intoxication of the West‘, as Yone Noguchi called it, they were able to fall 
back and find sustenance for their intellectual self-respect in a culture which had attracted 
some of the superior minds of the West.“ „Self-respect“ kann man auch mit „Geltungsbedürfnis“ 
übersetzen, wenn man die nach außen gewandte Seite des „Self-respect“ betonen will. Auf S. 492: 
„Nationalism is also a pride in cultural achievement.“ 

119 John F. Cady, A History of Modern Burma (Cornell University Press 1958) $. 179: „U Nu 
became an enthusiastic lay defender of religious revival, which to him provided a kind of stabi- 
lizing reaffirmation of Burma’s national culture.“ — U Kyaw Thet, Continuity in Burma, the 
Survival of Historical Forces, in: Perspective of Burma, an Atlantic Monthly Supplement (New 
York 1958) S. 21: „The Burmese had to produce something tangible and traditional to justify 
their future as a separate entity. They found what they needed in Buddhism. We might define 
the Burma of 1958 as a Buddhist Welfare State, with the religion looking after a man’s soul and 
a planned economy his body. Are these two concepts really compatible? ... The issue is still in 
doubt.“ — Indonesien hat seine Staatsphilosophie in Pantjasila gefunden und nicht im Islam, da 
ein islamischer Staat nicht annehmbar ist für die Christen, die Nationalisten und die Kommunisten. 
Da nun die westliche Demokratie anscheinend gescheitert ist, kommt Indonesien zu einer neuen 
Art Demokratie, einer „Führungs-Demokratie*, mit vielen Elementen einer Planwirtschaft: „So- 
zialismus A la Indonesia.“ Aber auch diese Form „is still in doubt“. Vgl. Soediman Kartohadi- 
prodjo (ein indonesischer Professor in Djakarta), Indonesia — suatu masalah (Indonesien — ein 
Problem), in: Star Weekly (Djakarta) 14. Jahrgang (19. Dez. 1959) $. 9, 10. — Zum Mißlingen 
der westlichen Demokratie in Indonesien vgl. Hans Kohn (Hrsg.), German History, some new 
German views (London 1954) S. 11: „It (the constitution of the Weimar Republic) failed to pre- 
vail because it was not rooted in the way of life and the traditions of the people. It was rejected 
by many of them as an importation from the West and therefore as unsnitable for the German 
mind and conditions.“ Ob Kobn recht hat oder nicht, bleibe dahingestellt; wenn man statt „the 
constitution of the Weimar Republic“ „the constitution of 1950 of the Republic of Indonesia“ 
liest und „German“ durch „Indonesian“ ersetzte, könnten jene zwei Sätze ebensowohl für Indo- 
nesien geschrieben sein. 
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durch die sich der Zeitgeschmack völlig von China abkehrte.“ '”° Auch im „National- 
bewußtsein“ ist ein „Geltungsbedürfnis“ enthalten, das sich freilich im Europa des 
19. Jahrhunderts mehr in einer Rivalität der europäischen Nationenuntereinan der 
ausdrückte. Das Geltungsbedürfnis ist eine tiefliegende Eigenschaft nicht nur des 
einzelnen, sondern auch aller historischen Gruppen. Jedoch ist es vom Nationalismus 
stark gereizt worden. Einmal geboren, hat der Nationalismus sowohl in Europa als in 
Asien katalysierend auf das Geltungsbedürfnis gewirkt ??*, 

Kehren wir zu den Verhältnissen Indonesiens zurück. Die drei Kulturtagungen waren 
Marksteine der Entwicklung des indonesischen Selbstbewußtseins. Während die erste 
noch in allerlei Themen verwirrt war, konnten die zwei anderen klarer und deutlicher 
sein, indem sie das richtige Verhältnis zwischen den eigenen und den fremden Kulturen 
ermittelten. Danach wurde die Diskussion in Zeitschriften fortgesetzt. Vor dem Krieg 
waren die Meinungen noch extrem gewesen und hatten wenig Nuancierungen gezeigt: Der 
ganze Westen wurde mit Holland identifiziert. Im freien Indonesien kam man zu scharfen 
Unterscheidungen. Die Ausgeglichenheit der Thesen wurde in drei Stufen erreicht: 


1. Der allererste Eindruck, durch die Rede Präsident Soekarnos 1948 erweckt, als ob die 
Revolution einen vollkommenen Bruch mit der Vergangenheit bedeutete, hat sich als 
unrichtig erwiesen. Auch die andere Auffassung, daß die moderne indonesische Kultur 
eine Kontinuität zur Vergangenheit in allen ihren essentiellen Äußerungen wahren 
müßte, wurde als dem Wesen der wachsenden Kultur zuwider abgelehnt. 


2. Daneben gab es, wie wir jetzt noch darstellen werden, eine andere Auffassung, die 
der „Internationalisten“, die die eigene Kultur nicht als Ausgangspunkt nehmen wollen, 
sondern die internationale, d.h. die westliche Kultur. 


3. Zum Schluß der Auseinandersetzungen trat eine Periode der Ausgeglichenheit und 
Besinnung ein. 


V 


Die geographische Lage Indonesiens zwischen zwei Ozeanen und zwischen zwei 
Kontinenten hat seit je die Kontakte mit fremden Völkern begünstigt. „Unser Land war 
immer der Begegnungsort verschiedener Kulturen“, meinte $. Takdir Alisjahbana '*?. 
„Jene fremden Kulturen haben uns immer sehr beeinflußt“, bemerkt N.St.Iskandar'?®. „Es 
gibt kein Land in der Welt, das während der ganzen Geschichte so unaufhörlich in den 
Weltverkehr einbezogen war wie dieses unser Land“, sagte Sjahrir '*%. Und Hatta 125 
stellte fest, daß „ihrer Natur und Soziologie gemäß die indonesische Kultur sich zu- 
sammen mit Elementen fremder Kulturen, wie der arabisch-islamischen, der hinduisti- 
schen und der abendländischen, entwickelte und bereicherte“. 

Dieser Umstand und die oben schon erwähnte Freiheit von jeder Selbstüberheblichkeit 
erklären es, daß Ausländer (unter ihnen besonders Deutsche und Kanadier), die als 


120 Ya O. H. Stange, Chinesische und abendländische Philosophie, in: Saeculum 1 (1950) 
S. 380 ff. 

121 Hans Kohn, Nationalism, its meaning and history (Princeton etc. 1955), verband den Na- 
tionalismus mit „a deep attachment to one’s native soil, to local traditions ...“ (S. 9). Es ist klar, 
daß auch in der Zeit, als der Nationalismus noch nicht aufgetreten war, jene „tiefe Anhänglich- 
keit an lokale Traditionen“ schon existierte. Dieses pränationale Element, das von Panikkar 
(Asia and Western Dominance, $. 491) „patriotism“ genannt wurde, konstatierte er in China, 
Japan und Indien und unterschied es von dem Begriff „nationalism“. 

122 $, Takdir Alisjahbana auf der Kulturkonferenz 1950, in: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 26. 

133.0, 9; SI: 

124 Sjahrazad, Indonesische Overpeinzingen, S. 111 f. 

125 Hatta auf der Kulturtagung 1951, in: IMK 3 (1952) Heft 1, 2 und 3, S. 26. 
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globetrotters zu Fuß, auf dem Motorfahrrad oder auf anderen Wegen nach dem Krieg 
Indonesien durchkreuzten, immer das indonesische Volk wegen seiner Freundlichkeit 
und Gastfreiheit rühmten. Sie zogen die Aufmerksamkeit der Dorfbewohner auf sich, 
wenn sie ins Hinterland kamen, wurden aber nie belästigt. 

Aber warum machten viele indonesische Intellektuelle der Vorkriegszeit dann gar 
keinen Unterschied zwischen den holländischen und den anderen abendländischen Kultur- 
äußerungen? Die wichtigste Ursache lag in der kolonialen Politik der Holländer selber. 
Die Scheidelinie, die sie zogen, verlief nicht zwischen Holländern und Indonesiern, 
sondern zwischen Europäern auf der einen und den Indonesiern und andern Asiaten 
auf der anderen Seite. Die Solidarität, die die Holländer bewußt unter sich und mit den 
anderen Europäern pflegten, führte dazu, daß viele Indonesier beide Gruppen wie eine 
behandelten ??%, „Die starke antiwestliche Haltung eines Teiles unseres Volkes war die 
Reaktion auf die Pseudokultur, die vom Westen nach Indonesien importiert worden war, 
diesen Abschaum der abendländischen Bourgeoiskultur in ihrer Dekadenz“, meinte 
Boejoeng Saleh *?". Vielleicht übertrieb dieser Marxist, aber es darf nicht verkannt wer- 
den, daß viele Kontakte zwischen den Indonesiern und den Abendländern vor dem 
Krieg sich großenteils auf den Handel beschränkten. Die Indonesier kannten die Abend- 
länder, wie es G. W. Locher '?® darstellt, in sechs Gruppierungen: als Händler, als Ver- 
walter, als Wissenschaftler, als Diener des Gesundheitswesens, als Lehrer und als Missionar. 
Im Einfluß dieser Gruppen war aber „der ökonomische Aspekt dominierend“ '?®. Selten 
aber waren in der Geschichte Kaufleute gute Botschafter und Vertreter ihrer Kultur. 
Der gleiche Umstand war auch eine der Ursachen für „die Schwierigkeit des Westens, die 
chinesische Eigenart zu verstehen“ (Hans O. H. Stange) *°®, 

Der erste Weltkrieg, der ja großenteils ein Krieg des Abendlandes war, beeinflußte 
stark die Beurteilung der westlichen Kultur. Prijono **! (geboren 1907), ein Orientalist, 
der in Leiden studiert hat und heute Unterrichtsminister ist, sagte 1944, daß „jener Krieg 
in der Tat den guten Namen des Abendlandes diskreditierte“. „Die Kultur Europas, die 
in den Kolonien immer respektiert wurde, ist großenteils nur Unsinn und praktisch nicht 
sehr hoch.“ Man bedenke aber, daß diese Worte während der japanischen Besatzung 
Indonesiens gesprochen wurden und daß dem Autor nach dem Krieg ein Stalin-Preis ge- 


128 Vol. K. M. Panikkar, Asia and Western Dominance, S. 494: „It should also be remembered 
that the European nations in emphasizing their solidarity, their European-ness in dealing with 
Asian countries, inevitably gave rise to a common feeling of Asian-ness. Even in India, where 
nationals of other countries enjoyed no political rights, the division was between Europeans and 
Indians and not between Englishmen and Indians. The exclusive clubs in India were not for 
Englishmen, but for Europeans.“ — Jene exklusiven Klubs kannten wir Indonesier auch in 
Niederländisch-Ostindien allzu gut. Aber jenes „common feeling of Asian-ness“ versuchten die 
Holländer durch Diskrimination zwischen den Indonesiern und anderen Asiaten zu vernichten. 
Zum Beispiel gab es 1939 drei verschiedene Tarife für den bekannten Jahrmarkt „Pasar Gambir“ 
in Djakarta (damals Batavia): 40 Cent für die Europäer, 15 Cent für den Indonesier und 25 Cent 
für die anderen Asiaten, wie die Chinesen, Araber und Inder. Und 40 = 25 + 15! — Vgl. Ar- 
tikel 163 der „Indische Staatsregeling“, der Verfassung von Niederländisch-Ostindien. 

127 Boejoeng Saleh, op. cit. Anm. 28, $. 433. 

128 G, W. Locher, op. cit. Anm. 116, S. 541. 

128 A,a.O. S. 538. 

130 „Während die Missionare zu einer Zeit der herrlichsten Blüte des Chinesischen Reiches ihre 
Kenntnisse vorzugsweise aus der Literatur oder dem Verkehr mit einer dünnen Oberschicht schöpf- 
ten ..., gewannen im Laufe der späteren Zeit die (abendländischen) Kaufleute ihre Auffassung 
vorwiegend aus den schlechten Erfahrungen im täglichen Verkehr mit ungebildetem Volk, wenn 
nicht gar mit dem Pöbel der Hafenstädte“; Hans O. H. Stange, op. cit. Anm. 120. 

131 Pyijono, Sedikit tentang sedjarah Asia Timoer Raja dan sedjarah Tanah Djawa (Einiges 
über die Geschichte Groß-Ostasiens und die Geschichte Javas) (Djakarta 1945) S. 14 f. 
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währt wurde Tjan Tjoe Som '?2, ein Sinologe, der auch in Leiden promoviert hat, meinte, 
daß das Abendland, das „in einer Periode von 25 Jahren zwei schreckliche Kriege ver- 
ursachen konnte und nun den dritten, schlimmeren Weltkrieg vorbereitet, unmöglich glück- 
lich genannt werden kann“. Er kam zum Schluß, „daß entweder die westliche Welt nicht 
auf die Wissenschaft gegründet ist oder daß die Wissenschaft im Westen gar keine Wissen- 
schaft ist (gegründet auf Vernunft und Tatsache, frei von Sentiment und Vorurteil, frei 
von Furcht und Haß)“ '®. Hadji Agus Salim*®* (1884—1954), ein hervorragender 
islamischer Führer und zeitweiliger Minister der Auswärtigen Angelegenheiten, meinte 
1919, daß „der ‚westliche Fortschritt‘ großenteils verkehrt und überstürzt war, wie sich 
schon während des großen Kriegs im Westen selbst zeigte“ ; aber im übrigen führte er auch 
positive Züge des Westens an. Das Vertrauen Sjahrirs *° in den Westen dagegen war so 
groß, daß er am 10. Juni 1937 schreiben konnte: „Der Osten verwestlicht. Man kann 
es bedauern oder loben, es ist eine Tatsache, und der Prozeß geht immer schneller 
weiter ... Wenn es dies ist, was man ‚den Geist des Untergangs des Abendlandes‘ nannte, 
dann kann man, glaube ich, ruhig vom Untergang der ganzen Welt reden, denn jener 
Geist ist nun nicht mehr ausschließlich westlich oder abendländisch. Übrigens glau- 
beichgar nichtanjenen Untergang, selbst wenn nun wieder 
ein Weltkriegausbrechen würde.“ *°* (Sperrungen von uns.) 

Die Antworten der indonesischen Internationalisten auf die These, daß der Westen 
materialistisch und der Osten spiritualistisch sei, erklären zugleich, warum sie den Tradi- 
tionalismus ablehnen. S. Takdir Alisjahbana, der oben schon so oft erwähnte Roman- 
schreiber, Jurist, Essayist, Buchhändler, Dichter, Herausgeber, Sprachgelehrter, Politi- 
ker 137, einer der hervorragendsten Internationalisten, der mehr oder weniger Erinne- 
rungen an Hu Shih im modernen China, an Taha Husain im modernen Ägypten weckt, 
nannte die Auffassung, als ob der Westen materialistisch, egoistisch und der Osten 
spiritualistisch, altruistisch sei, „leer und unsinnig“ *®. „Sowohl im Westen als im Osten 
pflegt man das Geistige und das Körperliche.“ „Im geistigen Bereich ist der Westen nicht 
schwächer als der Osten.“ '°® S. Takdir Alisjahbana “*° gab eine Erklärung dafür, warum 


132 Tjan Tjoe Som, Tugas ilmu pengetahuan (Die Aufgabe der Wissenschaft), eine Vorlesung 
vor der (kommunistischen) Volksuniversitäit UNRA in Djakarta, 5. Dezember 1958 (Djakarta 
1959) S. 11. 

133 Vgl. auch seine negative Abhandlung „The meeting of East and West, the Oriental View“, 
in: Eastern and Western World, Selected Readings with a foreword by S. Hofstra (Den Haag 
1953) S. 13—23. 

132 Djedjak Langkah, Hadji A. Salim (In den Fußstapfen Hadji A. Salims, eine Anthologie 
seiner Aufsätze) (Djakarta 1954) S. 45. 

135 Sjahrazad, Overpeinzingen, S. 154. 

136 Wir besitzen zu wenig biographische Einzelheiten, um die Haltung Prijonos und T’jan Tjoe 
Soms, beide Professoren an der literarischen Fakultät in Djakarta, erklären zu können. Es ist aber 
wohl bemerkenswert, daß der letztgenannte in seiner oben (Anm. 133) erwähnten Abhandlung 
(S. 17) sagt: „But when East and West meet and try to live together, the simple picture is blurred. 
Human contact is out of the question.“ 

157 Vgl. die Würdigung A. Teeuws über S. Takdir Alisjahbana in: A. Teeuw, Pokok dan 
Tokoh, op. cit. Anm. 86, I, $S. 82—105. 

138 „Polemik“, S. 18. 

10 „Polemik“, S. 28. Vgl. die übereinstimmende Meinung Hu Shihs, angeführt von Teng-Fair- 
bank, in: China’s Response to the West, S. 232: „On this issue, Hu Shih parted company with 
Liang Chi’-ch’ao (siehe Anm. 67 dieses Aufsatzes) and condemned those who critized Western 
culture as materialistic and admired Eastern culture as spiritual. He did not consider the material 
and spiritual aspects of culture to be alternatives or antitheses, but contended that spiritual cul- 
ture must be built on a base of material culture. He pointed ont that Western culture did not 
neglect the desires of the human spirit and mind.“ Vgl. auch K. M. Panikkar, Asia and Western 
Dominance, S. 493 f.: „But the Brahminical point of view, though intellectually predominant in 
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manche Indonesier den Westen als materialistisch betrachteten: „Wir gehen nur mit 
westlichen Kaufleuten und Arbeitern um. Auf der Straße sehen wir abendländische 
Frauen auffällig gekleidet. Im Restaurant sehen wir betrunkene abendländische Matrosen. 
Dieses alles verleitet zu der Meinung, die Europäer hätten kein religiöses Leben, die 
westliche Moral sei nicht hoch. Aber wir vergessen, daß außer jenen Europäern, die wir 
jeden Tag hier in unserem Land sehen, die westliche Gesellschaft auch Philosophen, 
Theologen, Dichter hat. Während unsere Landsleute bald Heimweh bekommen, wenn 
sie nur ein wenig weit von ihrem Geburtsplatz arbeiten müssen, umspannen die prote- 
stantischen und katholischen westlichen Missionare mit ihrer Tätigkeit die ganze Welt, 
um ihre Religion und deren geistige Erhabenheit auszubreiten, ohne Rücksichtnahme anf 
Schwierigkeiten, Armut, selbst Lebensgefahr. Ist dies ein Zeichen dafür, daß das Abend- 
land keine edle Moral hat?“ 

Sjahrir "#1 schrieb 1936: „Der Westen bezeichnet für mich das brausende, vordringende 
Leben, das Dynamische. Er ist der ‚Faust‘ den ich liebe, und ich bin überzeugt, daß nur 
der Westen, im Sinne dieser Dynamik, den Osten aus seiner Sklaverei befreien konnte... 
Den Kampf lieben um des Kampfes willen, das hat Goethe uns gelehrt ... Wir wollen 
dieses Leben, dieses irdische Leben, zum höchsten und schönsten Zweck machen; das ist es, 
was der Westen uns gelehrt hat, und darum liebe ich den Westen, ungeachtet seiner 
Robheit, ungeachtet seiner Grobheit ... Selbst den Kapitalismus ziehe ich dabei jener 
hochgerühmten östlichen Weisheit und Religion vor. Denn gerade jene hochgerühmte 
östliche Weisheit und Religion versperrten uns die Einsicht, daß wir auf die niedrigste 
Stufe gesunken sind, wohin ein Mensch fallen kann: zur Sklaverei, zur ewigen Unter- 
werfung. Was wir am Westen bewundern und lieben, ist jene unzerstörbare Vitalität ... 
Es ist nicht so töricht, wenn man mich zuweilen einen halben Abendländer nennt und 
daß mir darum diejenigen, die von der östlichen Kultur schwärmen und den ‚materia- 
listischen‘ Westen ablehnen, mißtrauen. Ich hasse in der Tat jenen Selbstbetrug, diese 
Feigheit, und statt dessen verlange ich die mutige Sehnsucht nach dem Leben, das der 
Westen geschaffen hat. Dies bedeutet keineswegs, daß ich den Westen idealisiere. Ich 
kenne seine ganze Fäulnis und Faulheit in der kapitalistischen Welt und auch in der 
Kultur. Aber trotzdem meine ich, die Vorzüge des Westens im Vergleich mit dem soge- 
nannten ‚Osten‘ würdigen zu können.“ ** „Was ist der östliche Geist? Man sagt, das sei 
der Sinn für das Höhere, den Spiritualismus, das Geistige, das Religiöse gegenüber dem 
Materialismus des Westens. Ich habe dies schon unzählbare Male gehört, aber es hat mich 
nie überzeugt ... Und ist dieser Spiritualismus nun wirklich eine solche speziell östliche 
Eigenschaft und ein östliches Ideal? Es scheint mir so unklar ... Betrachtet man die 


India, was never the philosophy of the common people. They showed respect to it; but it is 
overrating its influence to think that it shaped their lives. Indian life was at all times materialist, 
guided primarily by the hard conditions of earning a livehood. Equally, the Chinese official 
philosophy, the philosophy of the literati and the mandarinate, was materialist.“ Vgl. auch Carl 
Brockelmann, History of the Islamic Peoples (Übersetzung seiner „Geschichte der Islamischen 
Völker und Staaten“) (London 1956) S. 4: „The Bedouin is above all a purely egotistic indi- 
vidualist.“ 

140 „Polemik“, S. 94 f. S. Takdir Alisjahbana ist kein Christ. Er ist ein Sozialist, antikom- 
munistisch, Mitglied der Indonesischen Sozialistischen Partei unter der Führung Sjahrirs. Es ist 
merkwürdig, daß er, als er diese Worte schrieb (1935 oder 1936), noch nie das Abendland besucht 
hatte, während Ki Hadjar Dewantoro (siehe Anm. 65), als er dem Westen Materialismus vor- 
warf, schon in Holland gewesen war, nämlich in den Jahren 1913—1919, und zwar als politisch 
Verbannter. Dagegen wurde das Buch Sjahrirs, das zur Zeit seiner Verbannung geschrieben wurde, 
in seiner Würdigung des Westens hiervon nicht beeinflußt. 

141 In: Indonesische Overpemzingen, S. 127 f., 140, 61 f. 

142 Sjahrir studierte in Leiden, beendigte aber sein Rechtsstudium nicht. 
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Weltgeschichte als ein Ganzes '*# und versteht man ihre stufenweise Entwicklung, dann 
verschwinden auch jene ewigen ‚essentiell‘ genannten Unterschiede zwischen dem Spiri- 
tualismus des Ostens und dem Materialismus des Westens ... Gandhi legt den größten 
Nachdruck auf das ‚Östliche‘, auf den Spiritualismus, das Moralische und das Religiöse **; 
Tagore wünscht sich zwar die westliche Wissenschaft und den Modernismus, aber in neuer, 
indischer Form, d. h. getränkt von östlicher Lebensweisheit. Klar ist dies alles nicht.“ '*° 

Selbstvertrauen ist ein hervorragendes Kennzeichen der Internationalisten. Mut ist ein 
anderes. Wir sahen oben, daß $. Takdir Alisjahbana kulturelle Verbindungen selbst mit 
Holland fortsetzen wollte !4. Jenes Selbstvertrauen ist gerechtfertigt. Nach einer tausend- 
jährigen Beeinflussung durch den Hinduismus hatten die Indonesier nicht „eine Hindu- 
Kultur erhalten, sondern eine eigene Kultur erworben“, urteilte N. J. Krom '*", Trisno 
Sumardjo ** (geboren 1916), Essayist, Maler, Kurzgeschichtenautor und Übersetzer 
Shakespeares, betonte die Tatsache, daß die holländische Kolonialperiode „nicht im- 
stande war, das kulturelle Leben unseres Volkes zu vernichten“. Obgleich beeinflußt 
von den Hindus, dem Islam und dem Abendland, sind wir „keine Hindus, keine Araber 
oder Abendländer geworden“. Derselben Meinung war Hatta '*. „Die Bildhauerkunst 
und Architektur, aus Indien gebracht, haben bald eine bestimmte lokale Form angenom- 
men ... in einigen Fällen, wie in Kambodscha und in Java ‚excelling the standards set 
by the parent art itself‘.“ *° 

Daß die Aneignung des Westens mit äußerlichen Dingen anfıng, mit Technik, Kleider- 
tracht, Haartracht usw., ist begreiflich und auch eine allgemeine Erscheinung in ganz 


143 S, Takdir Alisjahbana nahm diese weltgeschichtliche Betrachtung wieder auf in: IMK 1 (1950) 
Heft 4 und 5, S. 21, 29, und auch in: „Soal kebudajaan Indonesia ditengah-tengah dunia* (Über 
die indonesische Kultur und die Welt) (Djakarta 1958) S. 3. 

14% Dieselbe Würdigung Gandhis gab der Internationalist $S. Takdir Alisjahbana in: IMK 1 
(1950) Heft 4 und 5, S. 30: „Wenn Gandhi sagt, daß der technische Fortschritt eine Tat des Teu- 
fels sei, und ihn daher vernichten wollte, dann müssen wir — unbeschadet unserer Bewunderung 
und Ehrerbietung ... — sagen, daß er sich völlig irrt.“ 

145 P, ]. Zoetmulder verurteilt in seinem oben bereits zitierten Buch: „Cultuur Oost en West“ 
jede Kontrastierung zwischen Ost und West: „Noch Oost noch West zijn als een eenheid in zich 
te zien en ieder contrast loopt dus groot gevaar, gebaseerd te zijn op onvoldoende generalisering. 
Er is een veel grotere verscheidenheid dan door een tweedeling kan worden uitgedrukt. Doch in 
die verscheidenheid openbaart zich de ene menselijke natuur; en met name een wezenlijk ver- 
schillende geaardheid van het denken is niet bewezen. De vele structuren, niet slechts twee, zijn 
samengesteld uit elementen, waarvan de kiem en gewoonlijk ook een zekere ontwikkeling in 
alle mensen aanwezig is“ (S. 179). 

146 Trotz allem hatte Holland im Jahre 1950 noch gute kulturelle Aussichten in Indonesien. Noch 
im September jenes Jahres waren die kulturellen Beiträge aus Holland der Schriftleitung der her- 
vorragendsten kulturellen Zeitschrift „Indonesia, madjalah kebudajaan“ (Djakarta), die wir so 
oft anführten, willkommen; vgl. die Einleitung des dritten Heftes jener Zeitschrift (Sept. 1950) 
S. 2. — Mohammad Yamin, schon oft und auch jetzt [1959] wieder Minister, sagte 1950, daß nach 
der Anerkennung der Indonesischen Republik durch die holländische Regierung Ende 1949 „noch 
mehr Indonesier holländische Bücher als eher lasen“ (in: IMK 1 [1950| Heft 4 und 5, S. 82). Noch 
1952 konnte die Zeitschrift „Siasat“ (Djakarta, 14. Dez. 1952) einen Aufsatz aufnehmen, in dem 
die holländische Sprache befürwortet wurde. Danach folgte die Radikalisierung des Neuguinea- 
(Irian-)Problems. 

N. J. Krom in: Geschiedenis van Nederlandsch Indie, hrsg. von F. W. Stapel (Amsterdam 
1938) I, S. 142. 

148 In: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, $. 40. 

149 In: IMK 3 (1952) Heft 1, 2 und 3, S, 29, 

150 Reginald le May, The Culture of South East Asia, zitiert von Hazil in: Konfrontasi (Sept./ 
Okt. 1954) S. 40. 
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Asien '*, Erst in der folgenden Stufe erreichte man eine bessere und tiefere Würdigung des 
Westens, würdigte man das „kritische, wissenschaflliche Denken, die demokratischen Ideen, 
die Volkssouveränität, Rechtssouveränität, Humanität und soziale Gerechtigkeit“ '”*, 
„die Menschenrechte, den Nationalismus, die politische Freiheit, die religiöse Freiheit, 
alles Werte, die wir früher nicht kannten“ *. Dies sind in der Tat die wirklichen Seg- 
nungen der westlichen Kultur, besonders die Lehre von den Menschenrechten %%%, Hazil +5 
kam auch zu der klaren Einsicht, daß man sich nicht die westliche Technik aneignen könne, 
ohne das Gesamt der westlichen Kultur und Zivilisation zu übernehmen, denn „die 
westliche Technik ist nicht zu separieren von ihrer Weltanschauung“. Und gerade diese 
unverkennbare Tatsache hat den indonesischen Internationalisten so manche Schwierig- 
keiten verursacht: es scheint fast unmöglich, westlich und zugleich traditionalistisch zu 
sein, ohne einer Persönlichkeitsspaltung zu erliegen. Wir werden gleich sehen, wie dieses 
seelische Problem von einigen charakterisiert wurde. 

Von den drei schon so oft angeführten Kulturtagungen war die erste (1948) nicht ein- 
deutig, ebensowenig die dritte (1951); aber die von der zweiten Konferenz (1950) gefaß- 
ten Beschlüsse können ohne Zweifel internationalistisch genannt werden: daß nämlich 
„das indonesische Volk sich auf eine aktive und kritische Weise den Einflüssen der frem- 
den Kultur öffnen soll“ 's®. 

Im selben Jahre erschien das bekannte Manifest des „Freien Künstler-Kreises Indone- 
siens“ (Surat-kepertjajaan ‚Gelanggang Seniman-Merdeka‘ Indonesia) 15”, aus dem der 


151 „It started necessarily with externals“, sagte Maurice Zinkin, Asia and the West (New York 
1953) S. 92. 

152 Synaria K. Sanyatavijaya in: IMK 1 (1950) Heft 3, S. 27 £. 

153 Tyisno Sumardjo in: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, $. 43. 

158 Maurice Zinkin a.a.O. S. 200: „The things of the West, its locomotives, its cotton mills, 
its guns, turned the Japanese into agressors, but the Western spirit has made free men and demo- 
crats of the Indians. Sixty years of material planning brought to Japan General T'ojo, a hundred 
years of English education produced in India Pandit Nehru.“ — Nach Hans Kohn, Is the Liberal 
West in Decline? (London 1957), ist das Wesentliche der westlichen Kultur mit folgenden Worten 
erfaßt (und hier sind die indonesischen Internationalisten gewiß mit ihm einverstanden): „This 
‚awakening‘ of the ‚lower classes‘ in the Western lands and of the peoples outside of the West 
to a realization of their human dignity and to a demand for the recognition of their human rights 
is the unique and great merit of Western liberalism but it creates also for it situations of unpre- 
cedented strain“ (S. 16). „A more general participation by all in the opportunities of life, and 
a great extension of personal liberty and of the impartial rule of law“ (S. 19). „... and place 
individual liberty above the power of a unified nation-state“ (S. 27). „I admire ... the depth of 
the Upanishad and the wisdom of Chinese sages, but modern Western civilization has set new 
and to me higher standards of respect for the individual, of social responsibility, of critical in- 
quiry, than any preceding civilization“ (S. 36). „Not only a new spirit of scientific inquiry but 
a new respect for liberty under law, for individual dignity, for freedom of thought, for political 
and intellectual tolerance, a new concept of human relationship in society and of the rights of 
the citizen in face of his government were born then“ (S. 41). Auch was Friedrich Meinecke, Poli- 
tische Schriften und Reden (Darmstadt 1958) S. 496, sagt, ist uns aus dem Herzen gesprochen: „Da 
frage ich: kann man unsere Zeit [1951] eine große Zeit nennen? Ich wage zu sagen: ja, weil es 
sich heute um die höchsten und heiligsten Werte der Menschheit handelt, um Freiheit, Ehre, Recht 
und Würde der Persönlichkeit.“ Vgl. Hans Kohn, German History, some new German Views 
(London 1954) S. 24. 

155 Hazil in: Konfrontasi (Sept./Okt. 1954) $. 46. 

156 IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, S. 132. 

157 „Wir sind die rechtmäßigen Erben der Weltkultur und geben sie auf unsere eigene Weise 
weiter. Wir stammen aus der gewöhnlichen Volksschicht, und für uns ist das Wort ‚Volk‘ ein Be- 
griff, aus dem neue, gesunde Welten geboren werden können. — Unser Indonesisch-Sein rührt 
nicht von äußeren Merkmalen her, etwa der braunen Haut oder den schwarzen Haaren oder den 
vorspringenden Jochbeinen, sondern wird vielmehr durch unser Inneres und unsere Gedanken 
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internationalistische und antitraditionalistische Standpunkt sehr deutlich hervorgeht. 
Dieses Manifest, in dem man die Hand Asrul Sanis, des Führers jenes Kreises, leicht er- 
kennt !58, hat die universalistische Perspektive des modernen indonesischen Menschen 
stark betont: „Zuerst universell und danach indonesisch.“ *5° Aber es hat nicht mehr viele 
Anhänger ?%°, obschon sein beschränkter Einfluß sich noch geltend macht ***. 
Die abendländischen Einflüsse sind in der modernen Literatur stark bemerkbar. „Die 
europäische Seele steigt in der Literatur nach 1945 auf, als Übersetzung und Wieder- 
gabe der indonesischen Seele“, drückte H.B. Jassin!*° es aus. Während vor dem Krieg 


ausgedrückt. — Wir werden keine Definition der indonesischen Kultur geben. Wenn wir über die 
indonesische Kultur sprechen, denken wir nicht daran, stolz die alten Kulturerzeugnisse herauszu- 
stellen, sondern wir planen, eine neue gesunde Kultur zum Leben zu erwecken. — Die indonesische 
Kultur wird von der Einheit verschiedener Klänge bestimmt, die aus allen Enden der Welt zu uns 
dringen und die von hier aus als ein neuer Zusammenklang in die Welt reflektiert werden. — Wir 
werden allen Bestrebungen entgegentreten, die das vorurteilslose Abwägen der Wertmaßstäbe be- 
schränken oder erschweren wollen. — Revolution bedeutet für uns, neue Werte an die Stelle der 
alten, verbrauchten zu setzen. Deshalb sind wir auch der Meinung, daß die Revolution in unserer 
Heimat noch nicht beendet ist. — Es ist möglich, daß wir in unseren Erfindungen nicht immer 
originell sind, aber es gilt allein den Menschen zu finden. Unser Charakter kann sich nur in un- 
serem Suchen und in unserem kritischen Forschen erweisen. — Die Anerkennung, die wir der um- 
gebenden Welt zuteil werden lassen, ist gleichzeitig die Anerkennung derer, die sich der Wechsel- 
wirkung zwischen der Gesellschaft und dem Künstler bewußt sind. 
Djakarta, 18. Februar 1950. 


(Der Verfasser ist den Herren A. M. Moeliono und Edward Ritter, Dozenten an der literarischen 
Fakultät der „Universitas Indonesia“ in Djakarta, zu besonderem Dank verpflichtet für die Über- 
setzung des schwierigen indonesischen Originaltextes.) 

158 Vgl. H. B. Jassin, Kesusasteraan Indonesia Modern dalam Kritik dan Essay (Die moderne 
indonesische Literatur in Kritiken und Essays) (Djakarta 1955) S. 195. — Aus einer Broschüre mit 
demselben Titel wie das Manifest, uns freundlich durch Asrul Sani überlassen, ergibt sich, daß der 
Kreis (Gelanggang) Mitte 1946 von Chairil Anwar, Asrul Sani, Rivai Apin (geboren 1927), 
Mochtar Apin (geboren 1923), Henk Ngantung (geboren 1921) u.a. (der bekannten Generation 
von 1945) gegründet worden ist. Im November 1946 verkündigte der Kreis: „Wir wollen uns von 
der alten Ordnung losmachen.“ 1949 starb Chairil Anwar und wurde Asrul Sani der Führer. Da- 
nach entstand Zwiespalt. Rivai Apin und Henk Ngantung stellten sich auf die Seite des kom- 
munistischen „Lekra“ (Abkürzung von „Lembaga Kebudajaan Rakjat“, Institut für Volkskultur). 

159 A. Teeuw, Pokok dan Tokoh 2, S. 17. Hier wird also die Kontinuitätstheorie Xi Hadjar 
Dewantoros: Zuerst indonesisch und danach, was man sich von der universellen Weltzivilisation 
aneignen kann — gerade umgekehrt. 

180 In einer 19. November 1959 gehaltenen Vorlesung in Djakarta wiederholte der Maler 
Mochtar Apin, der im Ausland (in Amsterdam, London, Haag, Bern, Bonn, Düsseldorf, Recling- 
hausen, Oslo, Skien, Bergen, Trondheim und Paris) ausgestellt hatte, die Anfangsworte des Mani- 
festes: „Wir sind die rechtmäßigen Erben der Weltkultur.“ Natürlich war S. Takdir Alisjahbana 
mit diesem Standpunkt einverstanden; er drückte denselben Gedanken nur mit anderen Worten 
aus: „Nun ist die ganze Menschheit in der Vergangenheit unsere Vorwelt im kulturellen Sinne 
geworden“; siehe Konfrontasi (März/April 1955) S. 31. 

161 Asrul Sani, noch immer seinen Grundsätzen treu, hat einen Kanal, durch den er seine Ideen 
verbreiten kann; als Führer des „Akademi Teater Nasional Indonesia“ (Nationale Theater- 
Akademie Indonesiens) führt er periodisch (alle zwei Monate eines) ausländische Theaterstücke, 
wie „Ihe Petrified Forest“ von Robert Emmet Sherwood, „Die Heirat“ von Gogol u.a., auf. Sie 
gewinnen die Aufmerksamkeit einer nur sehr dünnen Schicht der Bevölkerung Djakartas. Die alt- 
modischen „Stambul“ (Theaterstücke) befriedigen jedoch auch nicht mehr. Auch gibt es noch zu- 
wenig eigene moderne indonesische Bühnenstücke. Daher meinte Motinggo Boesje, auch ein dra- 
matischer Schriftsteller, daß „die Aufführung von ausländischen Stücken noch nicht als ein Übel- 
stand empfunden worden ist“; vgl. Budaya 7 (1958) S. 330. 

162 A.a.O. (Anm. 44) S. 17. 
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die amerikanische Literatur praktisch unbekannt war 1%, „trat in den Nachkriegsjahren 
eine Veränderung ein: Steinbeck, Hemingway, Saroyan, Henry James, Allan Poe und 
auch amerikanische Lyriker wurden populär unter den jungen indonesischen Autoren“ 1%, 
„Essays von Denis de Rougemont, Bertrand Russell, Lin Yu-tang, Andre Malraux, 
Arthur Koestler, T. S. Eliot, Benedetto Croce, Sören Kierkegaard, Ortega y Gasset, 
Sartre usw. wurden übersetzt“ 1% oder im Original gelesen. Kurz gesagt: Ganz anders 
als zur Zeit, da die Holländer Indonesien beherrschten, war nun die ganze Welt für die 
jungen Indonesier offen. Unter den abendländischen Einflüssen entstand eine wahre 
Renaissance der indonesischen Literatur, die seit dem Untergang des Reiches von Maja- 
pahit „fast statisch“ 16% geworden war. 

Auch im Bereich der Malerei war der tiefgreifende Einfluß des Westens fühlbar. Ob- 
gleich Holland berühmte Maler hervorgebracht hatte, gab es nur einen indonesischen 
Künstler, Raden Saleh im 19. Jahrhundert, der Holland viel verdankte. Nach dem Krieg 
war unter den westlichen Ländern besonders Frankreich sehr einflußreich. „Ich habe zwei 
Vaterländer, Frankreich und Indonesien“, sagte ein indonesischer Maler 1%”. Daß er zuerst 
ein westliches Land und sein eigenes Vaterland an zweiter Stelle nannte, erinnert wieder an 
das Manifest des „Freien Künstler-Kreises“. Diese extreme Haltung konnte auf die Daueı 
nicht befriedigen. Schon 1934 und 1935 fragte sich Sjahrir: „Wir haben einander of nicht 
verstanden, das Volk und ich. Ich war für sie häufig zu abstrakt, zu ‚westlich‘, außerhalb 
ihres Fassungsvermögens, und sie waren für mich ofl zu träge, machten mich verzweifelt 
durch ihren Mangel an gutem Willen und Verständnis, ich wurde ärgerlich und ungedul- 
dig wegen ihrer kleinen Gebrechen.“ 1% — Bin ich meinem Volke entfremdet worden?“ 1%° 

Die unverkennbare Antwort gab die erste große Wahl (1955), bei der die Sozialistische 
Partei, der Sjahrir und auch die anderen Internationalisten, wie S. Takdir Alisjahbana, 
Soedjatmoko, Hazil Tanzil, angehörten, eine enttäuschende Niederlage erlitt 7%. Die 


183 Jassin a.a.O. S. 14. 

163 Der Einfluß Sowjetrußlands war zu Anfang der Indonesischen Republik sehr gering. Bei 
der ersten Kulturtagung hörte man nur einmal eine Stimme der Ermunterung, gerichtet an die 
jungen indonesischen Künstler, „sich mehr nach Rußland zu orientieren, um unsere Kultur vor- 
wärtszubringen. Denn ist die Großidee Westeuropas nun nicht schon verstorben?“ (Suradji; vgl. 
IMK 1 [1950] Heft 1 und 2, S. 61). Diese Ermunterung bekam aus der Tagung keine Antwort. 
Einen Monat später brach der kommunistische Aufstand in Madiun aus, der das Prestige Ruß- 
lands, soweit es überhaupt da war, vernichtete. 1950 konnte man in Djakarta englische und 
amerikanische Bücher leicht bekommen, nicht aber kommunistisch-russische. „Glücklicherweise 
konnten einige von uns Bücher aus Rußland via Australien bekommen“, bemerkte Suradji bei der 
Kulturkonferenz 1950. Bei der Kulturtagung 1951 gab es schon drei Kommunisten (A. $. Dharta, 
Boejoeng Saleh, Intojo), die für Rußland oder die damalige kommunistische Politik eintraten 
(IMK 3 [1952] Heft 1, 2 und 3, S. 79, 130, 136, 180 und 184). Zum ersten Male wurde damals 
über Amerika und Rußland (oberflächlich) diskutiert. Der starke rote Einfluß entstand mit der 
Eröffnung der sowjetrussischen und kommunistisch-chinesischen Botschaft. Nun wurden und wer- 
den Tausende von russischen und chinesischen Büchern und Zeitschriften in englischer Sprache im- 
portiert und zu einem sehr niedrigen Preis auf den Markt geworfen. 

185 A.a.O. (Anm. 44) S. 16. — Vgl. Wolfgang Franke, Chinas kulturelle Revolution, die Be- 
wegung vom 4.Mai 1919 (München 1957) S. 39: „Auf literarischem Gebiet erschienen Über- 
setzungen von Schrifistellern wie Ibsen, Maupassant, Strindberg, Tagore, Tschechow, Tolstoj, 
Turgenjew, Wilde usw.“ 

166 Dorothy Woodman, The Republic of Indonesia (London 1955) S. 300. 

187 Konfrontasi (Juli/Aug. 1959) S. 1. 

188 Sjahrazad, Overpeinzingen, S. 34. 

189 A. a. O. S. 60. Vgl. Nehru in seiner Autobiographie: „But in my own country also, some- 
times, I have an exile’s feeling“, angeführt von $. Abid Husain, The way of Gandhi and Nehru 
(London 1959) S. 110. 

170 A, van Marle, The First Indonesian Parliamentary Elections, in: Indonesi€ (Den Haag) 9 
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Partei sprach oft eine Sprache, die die Masse nicht verstand !74. Zwischen ihren hochbe- 
gabten Führern und der unentwickelten Masse gähnt ein tiefer Abgrund. 

Dieselbe Kluft entstand auch im Bereich der Kunst und Literatur. Hinsichtlich des moder- 
nen indonesischen Films wurde diese Erscheinung von Usmar Ismail *"? (geboren 1921) 
aufgezeigt. Dasselbe gilt auf dem Gebiet des Dramas, überhaupt der ganzen Literatur, 
die sich der modernen Einheitssprache, der Bahasa Indonesia, bedient, aber „sich noch 
nicht verbreiten und zur Seele der Gesellschaft in all ihren Klassen durchdringen kann“ '"®. 
„Die seelische Unausgeglichenheit verursacht durch die Loslösung von der Lebenssphäre 
und der Natur der traditionellen Landschaftskulturen und Landschaftssprachen innerliche 
Krisen“, sagte C.C. Berg '"*. 

„Bin ich meinem Volke entfremdet worden?“ Diese Erfahrung Sjahrirs ist nicht nur 
typisch indonesisch. Nehrn 17° hat diese Empfindung so ausgedrückt: „I have become a 
queer mixture of the East and West, out of place everywhere, at home nowhere ... 
I am a stranger and alien in the West. I cannot be of it. But in my own country also, 
sometimes, I have an exile's feeling.“ Der russische Internationalist T’schaadjew beschrieb 
die Situation in folgenden Worten: „We are not part of the Occident, nor are we part of 
the Orient; and we don't have the traditions of the one or of the other.“ *"° Ein Weiter- 
gehen in der westlichen Richtung bedeutet nur eine fortgesetzte Entfremdung und Ver- 
größerung der Kluft zum Volk. Daher war die Rückkehr zum Islam !77” und zur eigenen 
Tradition 178 die natürliche Reaktion. 

W. F. Wertheim !"° meinte „the tendency of a group of cultural leaders to flee into the 
past and to retire into a cultural isolation as reaction upon the overvaluation of all things 
Western among many urban dwellers, in particular among the younger people“ zu er- 
kennen. Aber wir können diese Beobachtung nicht bestätigen. Wir haben deshalb den 
Meinungen der verschiedenen Schriftsteller die Geburtsdaten zugefügt. 

Rückkehr zur Tradition bedeutet freilich eine Belebung, aber nicht eine Konservierung 
der Tradition. Die Tradition kann nur wertvoll bleiben, wenn sie der modernen Gesell- 


(1956) S. 260: „T’he post-election position of PSI (Partai Sosialis Indonesia) as one of the smallest 
socialist parties in Southeast Asia is far from what was expected by its leaders, who had on 
various occasions predicted to foreign sympathizers that it would come out of the elections as 
one of Indonesia’s major parties.“ Die Partei Sjahrirs bekam nur 2% der Stimmen und nur 
4 Sitze von insgesamt 257. 

171 Ein Beispiel bieten die abstrakten Schlagworte von den Menschenrechten, während die Kom- 
munistische Partei Häuser, Boden und höhere Löhne versprach, Dinge, die die unwissende Masse 
verstand. 

172 Usmar Ismail, Sari soal dalam film Indonesia (Die Kernprobleme des indonesischen Films), 
in: Konfrontasi (Juli/August 1954) S. 46. 

173 Subagio Sastrowardojo, Adakah krisis pentjiptaan drama di Indonesia? (Gibt es eine Krise 
in der dramatischen Dichtung Indonesiens?), in: Budaya 5 (1956) S. 101. 

17a A.a.O. (Anm. 60). 

175 In: S. Abid Hussain, op. cit. Anm. 169, S. 110. 

17° Zitat nach Hans Kohn, The Mind of Modern Russia, $. 39. — Vgl. A. Toynbee, A Study 
of History V, S. 155: „An intelligentsia is born to be unhappy.“ 

7 Vgl. Hadji A. Salim über die Gründung des Indonesischen Vereins der Jungen Muslims im 
Jahre 1925, in: Djedjak Langkah Hadji A. Salim (Djakarta 1954) S. 158 f. 1959 entstand die 
Zeitschrift „Pandji Masjarakat“, die im „Kampf“ um die Reformation und Modernisierung des 
Islams Kultur und Wissenschaft verbreiten will“ (erscheint in Djakarta). 

178 Vgl. das Mißlingen der westlichen Demokratie in Pakistan, das zur Entstehung der „basic 
democracy“ General Ayub Khans überleitete, in welcher die traditionelle Panchayat als Basis 
angesehen wird. 

1 W. F. Wertheim, Indonesien Society in Transition, S. 305. 
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schaft angepaßt wird 1%°. In diesem Sinne schrieb Soedjatmoko: „Für ein vitales Volk ist 
die Tradition nicht etwas Statisches, ist sie nicht versteinert. Sie ist vielmehr eine wert- 
volle Erbschaft, die gewürdigt werden muß im Rahmen der modernen Probleme. So ist 
die Tradition wie Dünger für das weitere Wachstum der Kultur. Wenn sie allerdings 
schon versteinert ist, sperrt sie das Volk von einer Konfrontation mit den neuen Proble- 
men ab.“ — „Daher kann die Vitalität eines Volkes auch gemessen werden an seiner 
Fähigkeit, die Tradition immer neu zu interpretieren, ihr eine neue Bedeutung und 
Essenz auf Grund jener vormaligen Erfahrungen zu geben, den neuen Bedürfnissen ent- 
sprechend.“ !%1 

Eine merkwürdige Entwicklung beobachtet man bei $. Takdir Alisjahbana, der doch 
nicht mehr zu der jüngeren Generation gerechnet werden kann. Dieser hervorragende 
Internationalist der Jahre vor dem Krieg, als er alle Bindungen zur Vergangenheit 
brechen wollte und noch 1947 Indonesien tadelte „als ein Land, schon verrostet in der 
alten Tradition (Adat)“ '%?, stand im Jahre 1955 den Leuten, die zur traditionellen Kultur 
zurückkehren wollten, sehr viel verständnisvoller gegenüber. Er erkannte den „Er- 
ziehungswert der Tradition“ *%°. Zwei Jahre später besang er sogar die Adat, zwar nicht 
als Ziel, aber doch als Mittel für die Modernisierung Indonesiens im Zusammenhang mit 
dem Prozeß der Weltzivilisation, dem man sich nicht entziehen kann 1%, 

Von einer ausgeglichenen Haltung zeugte auch der Maler Oesman Effendi, der die 
alten Kunstwerke wie den Borobudur nun „als Ausgangspunkt nahm, aber dennoch 
weiterhin Villon, Picasso und Braque bewundert“ 1%, 

Aber eine ausgeglichene Theorie allein ist nicht genug. Man braucht auch die Gelegen- 
heit, um jene Theorie zu praktizieren. Die neue indonesische Kultur muß aufgebaut wer- 
den. Dafür ist große schöpferische Kraft nötig, was auch von vielen Internationalisten 
betont wurde 1#®, Doch hier liegt die Schwierigkeit nicht. Das indonesische Volk ist 
kunstsinnig. Es fehlt nur an Gelegenheit, sich äußern zu können. Es gibt viele Roman- 
schriftsteller, aber nur wenige ihrer Werke können herausgegeben werden. Unsere Dichter, 
Autoren, Maler, überhaupt alle unsere Künstler sind nicht ökonomisch unabhängig ge- 
nug, um auf eigene Kosten ihrer Aufgabe entsprechend leben, arbeiten und dienen zu 
können. 1952 klagte die Schriftleitung einer kulturellen Zeitschrift über „die finanziellen 
Verhältnisse unserer Künstler“, über „den Mangel an Gelegenheit für die kulturell 
schöpferischen Kräfte, sich zu äußern“ *°”. Nun, sieben Jahre später, ist noch keine er- 
hebliche Veränderung eingetreten. Die Grundursache liegt darin, daß Indonesien noch 
keinen starken Mittelstand hat. 


180 Vgl. Sanjoto, Apa itu ‚kebudajaan aseli‘? (Was bedeutet die ‚traditionelle Kultur“?, in: 
Siasat Baru (21. Okt. 1959) S. 12, 

181 Soedjatmoko, Kebudajaan nasional, dan mobilisasi mental (Natıonale Kultur und geistige 
Mobilisation), in: Pedoman, eine Tageszeitung in Djakarta, 9. November 1959, S. 3. Dieser 
Aufsatz war eine Reaktion auf die Aufforderung Präsident Soekarnos, zur nationalen Kultur 
zurückzukehren (siehe Anm. 24). 

182 Gadis Rasid, Ditengah-tengah perdjuangan kebudajaan Indonesia (Inmitten des Kampfes 
der indonesischen Kultur), Interview mit S. Takdir Alisjahbana im Jahre 1947 (Djakarta 1949) 
5927: 

183 $, Takdir Alisjahbana, Nilai tradisi dan nilai modern dalam kebudajaan kita (Traditionelle 
und moderne Werte in unserer Kultur), in: Konfrontasi (März/April 1955) $. 33. 

188 $, Takdir Alisjahbana, Perdjuangan untuk autonomi dan kedudukan adat didalamnja (Der 
Kampf um die Autonomie und die Bedeutung der Adat, in: Konfrontasie (März/April 1957) 
S. 24 ff. 

185 Aus einem Interview mit Oesman Effendi in: Budaya, 8 (1959) S. 195—196. 

186 T’risno Sumardjo in: IMK 1 (1950) Heft 4 und 5, $. 41; S. Takdir Alisjahbana in: Polemik, 
$.16; Soedjatmoko in: Konfrontasi (Juli/August 1954) S. 10 und in: Pedoman (9. Nov. 1959) $. 3. 

187 So der Leitartikel in: Zenith (Djakarta, November 1952) S. 515 f. 
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Die Haltung der indonesischen Intellektuellen gegenüber ihrer Tradition haben wir zu 
zeigen versucht. Nun noch abschließend einige Worte über ihre Haltung gegenüber u 
Abendland, das politisch nicht mehr dieselbe Rolle spielt wie früher, vor dem Krieg Ri: 
Das große Vertrauen Sjahrirs in Europa, das oben erwähnt wurde (Anm. 135), hat sich 
als richtig erwiesen. Asrul Sani zufolge ist dieses Vertrauen „für jedes Volk und für jeden 
Menschen unumgänglich, um sich in einer Welt, beherrscht von der modernen europäischen 
Kultur, zu behaupten. Dies ist unabhängig von der Tatsache, ob Europa weltpolitisch 
noch mächtig ist oder nicht. Europa mag zusammenstürzen oder vernichtet werden, aber 
die Welt, die seine Zivilisation geschaffen hat, wird bestehen.“ '* Die Überwindung des 
europäozentrischen Geschichtsbildes durch Europäer wie Arnold Toynbee, Th. J. G. 
Locher 1% Barraclough *%, Jan Romein *%, um nur einige Namen zu nennen, und auch 
durch das „Saeculum“, wurde von den Indonesiern mit Freude begrüßt. Das Ende der 
kolonialen Epoche minderte das Prestige des Abendlandes in deren Augen keineswegs. 


188 Obschon das Prinzip des Geltungsbedürfnisses die Haltung vieler Völker in ihrer Be- 
gegnung mit fremden Kulturen erhellen kann, muß doch der partielle Wert der Hypothese 
Keddies (vgl. oben $. 335) betont werden. Uns beschränkend auf den zweiten Teil jener Hypo- 
these, der übereinstimmt mit dem Titel der Abhandlung Keddies „Western rules versus Western 
values“, sind wir der Meinung, daß diese Hypothese die antiabendländische Haltung der indo- 
nesischen Intellektuellen — soweit sie konstatiert werden konnte — nur erläutern kann für die 
Zeit, solange die Kolonisierung dauerte. Sobald die Kolonialherrschaft ab- 
geschlossen ist, trifft die Hypothese nicht mehr zu; dann macht das freie Indonesien Unter- 
schiede zwischen Holland und den anderen westlichen Ländern, unter ihnen etwa die USA und 
Australien, welche die frühere Solidarität mit Holland während des indonesischen Freiheits- 
krieges abbrachen und sich 1949 auf die Seite der jungen Indonesischen Republik stellten (vgl. 
George McTurnan Kahin, Nationalism and Revolution in Indonesia [1952] S. 391—445). Die 
Situation heute, zehn Jahre später, wurde wieder kompliziert durch die Fortsetzung der hol- 
ländischen Kolonialherrschaft in Neuguinea (Irians) und die Tatsache, daß die wichtigsten abend- 
ländischen Mächte, Amerika, England, Frankreich und auch Australien, Holland in der Neu- 
guinea-Frage wieder unterstützen. Wiedererweckung der ehemaligen Solidarität? Man hat noch 
zu wenig Perspektiven, um die Folgen dieser Erscheinung würdigen zu können. 

180 Asrul Sani, Kita dan Eropah (Wir und Europa), in: Konfrontasi (Januar/Februar 1955) S. 4. 

190 T’h.].G. Locher, Die Überwindung des Europaeozentrischen Geschichtsbildes (Wiesbaden 1954), 

191 Geoffrey Barraclough, History in a Changing World (Oxford 1955) S. 217 f.: „But if the 
traditional Europe has passed beyond recall, it does not follow with any rigour or logic of 
necessity that Europe has no future to look forward to ... The ‚passing‘ of the traditional 
Europe does not mean that the system of values centring, round the worth of human personality 
and the importance of the human individual, which has been built up in the course of European 
history, has ceased to count. .... We need not fear that the values created and consolidated by 
European societies in the last 800 or 900 years will perish. They will not perish for two reasons. 
The first — and the more important — is that they reflect an approach to perennial human 
problems which is of too universal application to be neglected, a solution which the particular 
spirit of Europe — and that particular spirit alone — was able to express, but which, once 
expressed, has become the possession of mankind.“ 

192 Jan Romein, Th. J. G. Locher und K. Bellon im Vorwort der holländischen Bearbeitung 
des „Handbuchs der Weltgeschichte“, hrsg. von Alexander Randa, Band 1, S. V: „Europa, als 
bron var zovele verworvenheden van de moderne cultuur, behoudt een blijvende betekenis en 
functie als geestelijke en wetenschapelijke macht, die, nu haar politieke macht zozeer is 
teruggelopen, van inspirerend en bemiddelend karakter kan en moet zijn.“ — Pieter Geyl gab 
in seiner Abschiedsvorlesung vom 31. Mai 1958 „De vitaliteit van de Westerse Beschaving“ (auch 
in seinem: Geschiedenis als Medespeler [Utrecht-Antwerpen 1958] S. 194—208) ein ungerechtes 
Urteil über Barraclough und Romein ab, die er des „Defätismus“ (S. 202) beschuldigte. Die von 
uns oben angeführten Worte Barracloughs und Romeins widerlegen doch eindeutig diese Be- 
schuldigung. Was Geyl über den asiatischen Nationalismus sagt, wird jeder Asiate ablehnen, aber 
sogar auch sein Landsmann J. G. van Dillen, der ihn „einseitig“ nennt (in: Tijdschrift voor 
Geschiedenis 71 [1958] $. 373). 
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Gerade heute, da Indonesien, sogar ganz Asien, frank und frei, auf gleichem Fuße mit 
Europa zu verkehren vermögen, können sie wie die „two strong men“ Kiplings einander 
besser würdigen. 

Jener Verkehr wird sich wohl großenteils beschränken auf Kontakte über Zeitschriften 
und Bücher. Und wenn es richtig ist, daß die Rezeption der hinduistischen Kultur ehe- 
mals über Bücher und Handbücher stattfand 1%, dann ist es notwendig, alarmierend 
darauf hinzuweisen, daß es heute in Indonesien sehr schwierig, in vielen Fällen sogar 
unmöglich geworden ist, Bücher, besonders kulturelle Zeitschriften, von England, Frank- 
reich und Deutschland zu bekommen 1%. Daß ein solcher Mißstand gerade in einem 
günstigen geistigen Klima, dem Klima der postkolonialistischen Epoche, auftritt, ist be- 
sonders zu bedauern. 


183 W. F. Stutterheim, Indian influences in the lands of the Pacific (Batavia o. J.) S. 4f.: 
„Another guess is that the whole of the Hindoo culture of Indonesia was obtained from books 
and handbooks, whereby the Hindoos themselves played only a very insignificant part or 
perhaps even no part at all.“ 

1942 Infolge einer Übereinkunft zwischen den indonesischen und amerikanischen Regierungen 
können seit einigen Jahren amerikanische Bücher von Indonesien ohne Devisen importiert werden. 
Ohne dies wären wir praktisch vom Westen isoliert. Die Flut der russischen Bücher und Zeit- 
schriften im Englischen ist oben schon erwähnt worden. 


Abkürzungen 


IMK = Indonesia, madjalah kebudajaan (eine in Djakarta seit 1950 erscheinende kul- 
turelle Zeitschrift). 


Konfrontasie = Eine seit 1954 in Djakarta erscheinende kulturelle Zeitschrift. 
„Polemik“ = Polemik Kebudajaan, hrsg. von Achdiat K. Mihardja (Djakarta 1954). 
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Die Frauenfrage in der Türkei 


Von 
GOTTHARD JÄSCHKE 
Münster (Westf.) 


In einem Lesebuch für die städtischen Grundschulen der Türkei heißt es: „Bis zur 
republikanischen Revolution lebten Frauen und Männer getrennt. In den Häusern gab 
es für die Frauen besondere Räume, deren Fenster vergittert waren. Auf der Straße ging 
die Frau, in Mantel und Schleier verhüllt, wie eine Schuldbeladene ängstlich dahin. Ihr 
Vater, ihr Bruder, ihr Gatte durften sie nicht begleiten. Dem Ehemann durfte sie bei 
seiner Arbeit nicht helfen. Wenn eine Witwe gezwungen war, ihren Lebensunterhalt zu 
verdienen, um ihre Kinder zu ernähren, konnte sie das nur als Dienstmädchen oder 
Waschfrau tun. Wollte sie im Laden, in der Fabrik oder im Büro arbeiten, so galt dies 
als unschicklich. 

Die republikanische Revolution hat alle diese alten, schlechten Sitten und Gebräuche 
gründlich beseitigt. Heute ist die türkische Frau frei. Sie braucht sich nicht mehr wie eine 
Übeltäterin zu verhüllen und zu verstecken. Sie weiß ihre Ehre und Würde selber zu 
schützen. Sie kann allein gehen, wohin sie will, auf den Markt, ins Kino, zu Vorträgen 
und in Gesellschaften. Sie kann Beamtin, Anwältin, Ärztin werden und Vorträge halten. 
Eine Fran, die an allen Angelegenheiten des Landes teilnimmt, versteht seine Bedürfnisse 
und kann, wenn sie Mutter wird, ihre Kinder besser erziehen, so daß sie aufgeweckter 
und kenntnisreicher werden.“ 

Tatsächlich hat der hier beschriebene Umschwung eine längere Vorgeschichte. Im 
ganzen kann man drei Zeitabschnitte unterscheiden: die sogenannte „Reformzeit“ (tan- 
zimat) von 1839—1908, die zweite Verfassungsperiode (mesrutiyet) von 1908—1922 
und die Zeit der Republik (cumbhuriyet) von 1923 bis heute, wobei die Entwicklung seit 
dem letzten Weltkriege, die noch nicht abgeschlossen ist, besondere Beachtung verdient. 

„Nichts ist so falsch wie die in Europa verbreitete Vorstellung von der türkischen Frau 
der Vergangenheit. Ihre Wirksamkeit beschränkte sich wohl auf das Haus, hier war sie 
aber keineswegs die willenlose Sklavin des Mannes ?, sondern im guten Sinne die Herr- 
scherin. Im Harem, dem für Außenstehende unzugänglichen Teil des alttürkischen Hauses, 
pflegten die Frauen ihre Geselligkeit, wuchsen die Kinder auf und spielte sich das eigent- 
liche Familienleben ab. Die Atmosphäre der türkischen Familie, von der man in Europa 
so wenig wußte, gehört zu den stärksten konservativen Mächten des Landes.“ ® Die große 
Mehrheit der Frauen empfand ihre Abgeschlossenheit von der Offentlichkeit kaum als 
drückend, sondern weit eher als Schutz. Ihre einzige Erholung bildeten häufig der Besuch 
des Friedhofes am Freitag und in Istanbul die in der europäischen Literatur romanhaft 


1 Wichtigste Literatur unter „Abkürzungen“ (am Schluß dieser Arbeit). 

2 Heiratsfähige Mädchen wurden allerdings darauf „geprüff“, ob sie zu gehorchen verstünden; 
vgl. die entzückende Novelle von Ahmed Hikmet, Die erste Brautschauerin, in: Franz Taeschner, 
Moderne türkische Texte (Straßburg 1916), übers. von T'heodor Menzel in: Beiträge zur Kenntnis 
des türkischen Frauenlebens, in: Der Islam 1 (1910) S. 217 ff. 

® Friedrich v. Rummel, Die Türkei auf dem Weg nach Europa (München 1952) S. 122. 
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 ausgeschmückten Ausflüge zu den „Süßen Wassern“ Europas und Asiens. Den Durst nach 

größerer Freiheit weckten europäische Erzieherinnen und später französische und eng- 
lische Romane, die im Original oder in Übersetzung in den Harem der Reichen ein- 
drangen *, Einige wenige Mädchen lernten auf ausländischen Schulen, wie dem „American 
College for Girls“ (gegründet 1875), neue Ideale kennen. Nur sie litten unter der — 
übrigens im 19. Jahrhundert stark zurückgehenden — Polygamie, so z. B. die zartfühlende 
Schriftstellerin Halide Edib zuerst bei ihrem Vater und dann bei ihrem Mann 5. Meistens 
sannen sie bloß darüber nach, in ihrem Außern europäische Sitten und Gebräuche auf jede 
mögliche Weise nachzuahmen ®. 

In türkischen Schulen, die allmählich auch Mädchen besuchten, beschränkte sich der 
Unterricht lange Zeitauf das Auswendiglernen des Korans, das selbst nach 
dem Grundschulgesetz von 1869 noch im Mittelpunkt stand ?. Das erste Lehrerinnen- 
seminar wurde 1863 unter Abdulaziz eröffnet; er genehmigte durch /rade von 1871 die 
„Islamische Unterrichtsgesellschafl“ ®, die u. a. bestrebt war, Lehrerinnen in angesehenen 
Familien unterzubringen. Dies begrüßte auch Abdulhamid, der 1901 ein Irade gegen die 
Anstellung christlicher Erzieherinnen erließ ®. Ein Kuriosum ist sein Verbot des neuen 
Frauenkostüms (garsaf) an Stelle des bisherigen Überwurfs (ferace) von 1881 '°. Im 
übrigen bekannte auch er sich zur Ausbildung der Frau; sie solle dem Manne eine Hilfe 
und Gefährtin sein tt. Sogar in der schlimmsten Zeit der politischen Unterdrückung ge- 
stattete er Vorlesungen für Frauen an der Medizinischen Fakultät (1893) und danach 
ihre Zulassung zum medizinischen Studium (1899). 

Die erste Frauenzeitschrift, „Der Fortschritt“ (Terakki), erschien schon 1869, zuerst 
freilich mit großer Zurückhaltung gegenüber den Emanzipationsbestrebungen, bald 
jedoch mit einem für die damalige Zeit erstaunlichen Mut. So heißt es in einem Artikel „Die 
Männer und die Frauen“: „Wie ein Vogel mit einem Flügel nicht fliegen kann, so ist 
auch die Fortpflanzung nur mit Männern oder Frauen unmöglich ... Man kann auch 
nicht sagen, die Frauen seien geringwertiger als die Männer.“ *” In der Dichtung be- 
sangen die Heldentaten von Frauen im Kriege: Namık Kemal in seinem berühmten 
Drama „Das Vaterland oder Silistria“ (1873) (Zekiye in Männerkleidung!) und Abd- 
ulhakk Hamid in dem Drama „Tarık“ (1879). Dieser prägte den zum geflügelten Wort 
gewordenen Satz: „Die Frauen einer Nation sind der Gradmesser ihres Fortschrittes.“ *? 
In Wirklichkeit zeichnete sich bei der Verteidigung von Erzurum 1877 Nene Hatun aus, 
die hochbetagt am 22. Mai 1955 gestorben ist. 


+ 


Lag über dem Leben in der alten Türkei „der warme Glanz der untergehenden 
Sonne“ %, so begegnen wir in den Jahren nach der Revolution von 1908 der „erwar- 
tungsvollen Stimmung vor Sonnenaufgang“ *5. Sehr bald trat die Frauenfrage in den 


a Woodsmall, S. 87, 265, 283. 

5 Memoirs of Halide Edib (London 1926) S. 145, 308. 

8 Dorina L. Neave, Twenty-six Years on the Bosphorus (London 1933) S. 65. 

BRNTE,N.5.2,5713 

8 WI 1 (1913) S. 222. 

9 Lorenz, S. 74. 

10 WI,N.S. III, 8.47 £. 

11 Jean M&lia, Mustapha K&mal ou la renovation de la Turquie (Paris 1929) S. 94 f. 

12 Geschichte der Türkischen Republik (Istanbul 1935) $.282; Findikoglu Ziyaeddin Fahri, 
Ziya Gökalp: sa vie et sa sociologie (Paris 1936) S. 164 (Photokopie). 

13 Ahmed Muhiddin, Die Kulturbewegung im modernen Türkentum (Leipzig 1921) S. 29. 

14 F,v, Rummel, Abdülhak Sinasi Hisar’s „Vollmondnächte am Bosporus“, in: Serta Monacensia 
(Leiden 1952) $. 136 ff. 

15 Otto Hachtmann, Die türkische Literatur des zwanzigsten Jahrhunderts (Leipzig 1916) S. 8. 
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Vordergrund. Bereits im September 1908 wurde in Saloniki der Frauenklub „Rotweiß“ 
(die Farben der Jungtürken) gegründet. In den folgenden Jahren entstanden in Istanbul 
mehrere Vereine, u.a. die „Gesellschaft für den Aufstieg der Frauen“, die unter der 
zeitweiligen Leitung von Halide Edib durch Unterricht und Vorträge die Frauenbildung 
zu fördern suchte. In ihrem Roman „Das neue Turan“ '% begeistert die unverschleierte 
Heldin Kaya die Jugend für die mannigfachen Ziele einer neuen nationalen Kultur. 
Schulgründungen bezweckte die „Osmanische Gesellschaft der Frauen“ mit ihrer sym- 
pathischen Schriftführerin Kadriye Ihsan, die es 1910 wagte, sich photographieren zu 
lassen 17. Um diese Zeit fingen gebildete junge Türkinnen an, den Schleier abzulegen, 
während andere ihn in verdünnter Form beibehielten. Unverschleierte Frauen nahmen 
an einem Empfang der Amerikanischen Botschaft 1912 teil. Am radikalsten war die 
„Osmanische Gesellschaft zur Verteidigung der Frauenrechte“ unter Nuriye Ulviye Mev- 
lan, die seit April 1913 die Zeitung und dann Zeitschrift „Die Frauenwelt“ (Kadınlar 
Dünyası) herausgab, vom November 1913 ab mit Bildern von Frauen. Während des 
Balkankrieges bildete die Frauenabteilung des 1877 gegründeten „Roten Halbmondes“ 
die ersten türkischen Schwestern für Lazarette aus. Der „Türkenherd“ (Türk Ocagı), die 
am 25. März 1912 gebildete wichtigste Kulturvereinigung der Jungtürkenzeit, veran- 
staltete von 1913 ab jeden Freitag Vorträge für Frauen, wobei mehrere Rußlandtürkinnen 
wertvolle Anregungen gaben. Nach Errichtung einer sog. „Franenuniversität“ (Nisvan 
Darülfünunu) im Oktober 1913, die aber nur eine höhere Schule war, begann man am 
7. Februar 1914 mit regelmäßigen Frauenkursen an der Universität. Das Gesetz vom 
6. Oktober 1913 über die allgemeine Schulpflicht, das natürlich noch nicht durchführbar 
war, sah Koedukation für Mädchen bis zum 12. Lebensjahre vor. Große Verdienste um 
das Schulwesen erwarb sich Nakiye (Elgün) ‘8. Die Lehrerin Belkis $evket begleitete den 
Oberleutnant Fethi bei einem Flug über Istanbul am 1. Dezember 1913. Im Januar 1914 
stellte das Fernsprechamt 7 muslimische Türkinnen ein *. 

Der Weltkrieg, an dem sich die Türkei seit dem 29. Oktober 1914 beteiligte, bot der 
Frau ungeahnte Aussichten zum Eintritt in das Berufsleben. Bis 1918 drangen sie in fast 
alle Zweige des unteren Staatsdienstes ein, desgleichen in Munitions- und Konserven- 
fabriken. Prinzessin Emine Naciye ?° förderte seit 1915 die Gesellschaften zum Gebrauch 
heimischer Erzeugnisse, vor allem praktischer Gewänder, zur Unterstützung armer Sol- 
datenfamilien und für Frauenarbeit. Die Zeitung „Tanin“, das Organ der regierenden 
Partei „Einheit und Fortschritt“, berichtet am 8. Januar 1915 über Munitionstransporte 
durch Frauen an die Front bei Erzurum, worin sie eine Wiederbelebung der Tradition 
des gemeinsamen Auszuges zum „Heiligen Kriege“ (cihad) erblickt. Ein Erlaß des Sultans 
(irade) von 1915 gestattet Schleierfreiheit während des Dienstes, ein Rechtsgutachten 
(fetva) des Scheichülislams von 1916 hingegen rügt die immer dünner werdenden Schleier 
in der Öffentlichkeit. Die Frauenhilfsarbeit im Kriege verherrlicht ein Denkmal in 
Konya, das im Frühjahr 1917 enthüllt wurde. Im Juli 1916 gründete Hoca Ahmed Edib, 
ein Führer der fortschrittlichen Schulreformer, das „Heim des Wissens“ (Bilgi Yurdu) 


18 Zuerst erschienen in der Zeitung „Senin“ im September 1912; Übersetzung von Friedrich 
Schrader (Weimar 1916). 

17 Abbildung in: Ernst Jäckh, Der aufsteigende Halbmond (Berlin 1911) S.82. Jäckh starb 
am 17. August 1959 in New York. 

18 Abgeordnete von Erzurum 1935—1946, gest. 22. März 1954. 

19 Zu diesem Abschnitt: WI 1, S. 222; 2, S. 15, 20; 4, S. 240; 23 (1941) S. 6; Lorenz, S. 82, 88 £.; 
Woodmall, S.57, 265, 272; Esenkova, S.273; Tekin Alp, Türkismus und Pantürkismus (Weimar 
1915) S. 29. 

20 Gattin Enver Paschas (5. März 1914); sie mußte nach Abschaffung des Kalifats (3. März 1924) 
die Türkei verlassen und konnte auf Grund des Gesetzes vom 16. Juni 1952 nach Istanbul zu- 
rückkehren, wo sie am 4. Dezember 1957 starb. 
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nach dem Vorbild des Lette-Hauses in Berlin. Den Umschwung, den die Errichtung 
höherer Schulen für Mädchen in der Seele des „alten“ Türken bewirkte, schildert 
anschaulich Hanna Hindbeck in ihrem Buche „Der Wind schlägt um am Bosporus“ 
(Berlin 1935) t, 

Nunmehr war die Zeit auch reif, um an den Vorschriften des religiösen Rechts (seriat) 
zu rütteln, die der Frau mindere Rechte als dem Manne gewähren. Zum Vorkämpfer in 
dieser Fehde wurde Ziya Gökalp, der „Vater des türkischen Nationalismus“, seit 1915 
Professor der Soziologie an der Universität. In seinen Gedichten °?, Abhandlungen und 
in der programmatischen Schrift „Die Grundlagen des türkischen Nationalismus“ ® 
fordert er die Gleichberechtigung der Frau bei der Eheschließung, der Scheidung und im 
Erbrecht. Auf seinen Einfluß ist das „Provisorische Gesetz über das Familienrecht“ vom 
25. Oktober 1917 zurückzuführen, das freilich nicht ganz seinen Erwartungen entsprach. 
So bestimmt es z.B. hinsichtlich der Polygamie: „Es ist rechtswirksam, eine Frau unter 
der Bedingung zu heiraten, daß man keine andere hinzunimmt und im Falle einer 
(zweiten) Heirat diese oder die zweite Frau aus der Ehe entläßt.“ ** Mag er die Stellung 
der Frau bei den Orchon-Türken, die er nur aus der romanhaften Schilderung von 
Leon Cahun kannte, etwas idealisiert haben, so hat er doch richtig festgestellt, daß die 
anatolische Frau im 14. Jahrhundert, also fast 400 Jahre nach ihrer Islamisierung, er- 
staunlich frei lebte. /bn Battuta berichtet: „Wenn wir in einem Haus dieses Landes ab- 
stiegen, sorgten unsere Nachbarn beiderlei Geschlechtes für uns, die Frauen unverschlei- 
ert ... Beim Abschied konntest du die Frauen weinen sehen.“ ®®° Die ideale Zukunft 
der türkischen Frau hat Ziya Gökalp in der Ballade „Der rote (d.i. goldene) Apfel“ 
gezeichnet °®. 

Auch nach dem Zusammenbruch des Osmanischen Reiches ging die Emanzipation, 
wenn auch sehr langsam, zunächst weiter. So eröffnete Unterrichtsminister Ali Kemal 
am 19. März 1919 Vorlesungen für Frauen an der Philosophischen Fakultät. Im Jahre 
1921 schuf man gemeinsame Hörsäle, in denen aber die Studentinnen getrennt saßen und 
nur während der Vorlesung den Schleier heben durften. 1922 eröffnete Dr. Safıye Ali 
als erste Ärztin ihre Praxis in Istanbul ?”. Am bedeutsamsten ist die große Beteiligung 
der Frauen an den Massenkundgebungen gegen die griechische Besetzung von Smyrna 
im Mai 1919 2°, In Anatolien aber gaben die Frauen im Kampfe der Nationalarmee ihr 
Letztes her. Der österreichische Bildhauer Krippel hat dies in der allegorischen Figur der 
„Fatma“ am Siegesdenkmal in Ankara ergreifend zum Ausdruck gebracht ®. 


% 


Die stetige Vorbereitung auf die Freiheit seit 1908 ermöglichte es Mustafa Kemal, 
unmittelbar nach Beendigung des Krieges um die Unabhängigkeit der Türkei das Tor, 


21 Lorenz, S.75, 90, 97, 135, 178, 185, 190; WI 3 (1915) S. 144. 

22 A. Fischer, Aus der religiösen Reformbewegung in der Türkei (Leipzig 1922) S. 51 ff.; 
Findikoglu, op. cit. Anm. 12, S. 239 f. 

23 Analyse von R. Hartmann in: Orientalist. Lit.-Ztg. (1925) Sp. 578 ff., Auszug in: Niyazi 
Berkes, Turkish Nationalism and Western Civilization (London 1959) S. 252 ff., 303. 

22 WI 22 (1940) S.12. Ebenso: Marokkanisches Gesetz vom 22. November 1957, Artikel 31. 

25 C.Defremery et B. R. Sanguinetti, Voyages d’Ibn Batoutah 2 (Paris 1914) S. 255. 

26 WI 23 (1941) S.6 (mit weiteren Quellenangaben). 

27 Sie starb hochgeehrt in Dortmund am 5. Juli 1952. Woodsmall, S.278, 309; Esenkova, 
S, 260; M. Tayyib Gökbilgin, Bei Beginn des nationalen Kampfes (türk., Ankara 1959) S. 68. 

28 Gökbilgin, op. cit. Anm. 27, S.88 f.; Kemal Arıburnu, Die Istanbuler Volksversammlungen 
im nationalen Kampf (türk., Ankara 1951). 

28 Findikogln, op. cit. Anm. 12, $. 186 (Abbildung); vgl. auch Aka Gündüz in: Anthologie des 
&crivains turcs d’aujourd’hui (Istanbul 1935) S. 101, und Necati in: Ph. Rühl, Türkische Sprach- 
lehre (Heidelberg 1954) S. 163, sowie WI, N.S. V, S. 111 ff. 
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das schon angelehnt stand, weit aufzustoßen. In drei Reden ®° suchte er die öffentliche 
Meinung für sein geistiges Befreiungswerk zu gewinnen. In der ersten, die er am 
31. Januar 1923 in Smyrna hielt, sagte er u.a.: „Wenn ein Gesellschaftskörper sich be- 
gnügt, die modernen Bedürfnisse nur eines seiner Geschlechter zu befriedigen, so bleibt 
er zu mehr als der Hälfte notleidend ... Wissenschafl und Kunst müssen in gleichem 
Maße sowohl unsere Männer als auch unsere Frauen erwerben ... Dies hat Allah be- 
fohlen ... Eine Prüfung der islamischen und der türkischen Geschichte ergibt, daß es 
die tausenderlei Satzungen, an die wir uns heute gebunden glauben, gar nicht gibt ... 
In unseren Städten und Marktflecken lenkt am meisten die Verschleierung die Aufmerk- 
samkeit der Fremden auf sich ... Indessen soll die religiös vorgeschriebene Verhüllung 
nur so einfach sein, daß sie nicht Geldaufwand verursacht und der guten Sitte wider- 
spricht ... Unsere Mütter mußten uns zu Menschen machen ... In Zukunft werden wır 
aber Menschen einer anderen Gesinnung, einer höheren Vollkommenheit brauchen. Die 
künftigen Mütter werden diese hervorbringen.“ In der zweiten Rede, vom 30. August 
1924, forderte er die Gleichberechtigung von Mann und Frau und in der dritten, vom 
27. August 1925, die endgültige Ablegung des Schleiers: „Auf meiner Reise habe ich 
weniger in den Dörfern als in den kleineren und größeren Städten bemerkt, daß unsere 
Kameradinnen Gesicht und Augen sorgfältig dicht verschlossen halten ... Kameraden! 
Es ist dies ein wenig das Werk unseres Egoismus. Wohl müssen wir streng moralisch sein, 
aber ... wenn wir ... ihnen die Heiligkeit der Moral einprägen ... und ihren Geist mit 
Licht und Reinheit erfüllen, dann ist ein weiterer Egoismus überflüssig. Mögen sie ihre 
Gesichter der Welt zeigen! ... Dabei ist nichts zu befürchten.“ Diese Worte ergänzte er 
drei Tage später in Kastamonu: „An manchen Orten sehe ich die Frauen sich über ihren 
Kopf ein Schultertuch oder etwas Ähnliches werfen, um Gesicht und Augen zu ver- 
hüllen, und vorbeigehenden Männern ihren Rücken zukehren oder sich am Boden nieder- 
kauern ®!. Dieser Zustand zeigt die Nation in einem sehr lächerlichen Licht. Man muß 
sofort Abhilfe schaffen.“ 

Mustafa Kemal selber heiratete am 29. Januar 1923 in Smyrna Latife, die Tochter des 
Usakizade Muammer, deren Bekanntschaft er während des Brandes der Stadt im Sep- 
tember 1922 gemacht hatte. Generalstabschef Fevzi (Cakmak) erhoffte von dieser Ehe 
einen guten Einfluß auf den „Gazi“, wie er damals allgemein im Volke hieß (d.h. sieg- 
reicher Glaubensheld). Tatsächlich begleitete Latife ihren Gatten unverschleiert auf seinen 
Reisen. Aber leider fühlte er sich bewogen, sich am 5. August 1925 von ihr zu scheiden, 
da sie, wie man sagt, ihn zu beherrschen suchte. Bis heute hat sie es abgelehnt, Memoiren 
zu veröffentlichen, weil sie (nach ihren Worten) die Erinnerung an den großen Retter 
des Vaterlandes als kostbares Vermächtnis für sich bewahren wolle ®. 

Es ist ein weitverbreiteter Irrtum, daß Mustafa Kemal zugleich mit dem Fes (Gesetz 
vom 25. November 1925) auch den Schleier habe verbieten lassen. Er wußte, daß diesem 
eine viel tiefere Bedeutung beizumessen ist und daß es einer langwierigen Erziehungs- 
arbeit bedürfe, um die fälschlicherweise religiös begründeten Vorurteile zu überwinden. 
Am meisten versprach er sich von der Ausbildung der Frauen für jede Art von Berufen. 
Trotz der beachtlichen Ansätze in der Jungtürkenzeit gab es 1923 z. B. noch keine Steno- 
typistin. Nun sah man bald die erste Gerichtsschreiberin und Rechtsanwältin (1927), die 
erste Richterin (1930) und Staatsanwältin (1932) sowie Beamtin im Ministerium des 
Außern (1932). Seine Pflegetochter Sabiha (Gökgen) ließ er als Fliegerin ausbilden °®. Im 


3% Reden und Gespräche Atatürks 2 (türk., Ankara 1952) S. 84 ff., 183, 213 f., 220, Auszüge 
in: Geschichte der Türkischen Republik, S. 285 ff., 301. 

s1 Woodsmall bezeichnet dieses Gebahren mit Recht als „Mentalität des Schleiers“, die auch auf 
dem Lande vorherrsche ($. 61). 

32 WI 10 (1929) S. 71, 96, N.S. IV (1955) S. 176. 

s3 Sie diente 1935—1939 aktiv bei der Luftwaffe, 
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Oktober 1935 zählte man bei der Polizei 23 Frauen, davon 18 in Istanbul. Am 4. Sep- 
tember 1925 fand der erste Ball mit muslimischen Türkinnen statt. Die Zeitung „Cum- 
huriyet“ veranstaltete im August 1927 einen Schwimmwettkampf für Frauen und im 
Februar 1929 einen Schönheitswettbewerb. Am 31. Juli 1932 wurde Keriman Halis (Ece) 
in Spa zur „Miss Europe“ gewählt. Wichtige Maßnahmen zur Beeinflussung der breiten 
Masse des Volkes waren die Abschaffung der besonderen Frauenabteile in der Straßen- 
bahn, der Eisenbahn und auf den Dampfern (1925) sowie die Errichtung von Lichtspiel- 
theatern, die 1923 nur in Istanbul und Smyrna, 1933 aber schon in 79 Städten vor- 
handen waren, allerdings wegen der Minderwertigkeit vieler Filme häufig bedenkliche 
Wirkungen auf die Moral ausübten. Aufklärungsstätten von hervorragender Bedeutung 
waren die Ende 1928 gebildeten „Nationalschulen“ zur Erlernung der neuen Lateinschrift 
und die seit 1932 alljährlich vermehrten „Volkshäuser“ mit einem reichen Kulturpro- 
gramm. Die Koedukation wurde 1925—1933 in den meisten Grundschulen, von 1936 
ab auch in einigen höheren Schulen und im Sportinstitut Ankara durchgeführt. Am 
27. Oktober 1928 forderte /ffet Halim in einem Vortrag auf: „Tragt wie die Männer 
den Hut!“ Dieser wurde von 1929 ab für Lehrerinnen obligatorisch. Wie behutsam aber 
Mustafa Kemal im allgemeinen vorging, beweist sein Wort auf einem Ball im Jahre 1928: 
„Die Frauen würden durch Ablegung des Schleiers gewinnen.“ In seinem geistigen Be- 
freiungskampfe wurde er vor allem von der „Franenvereinigung“ (Kadınlar Birligi ®%, 
gegründet 7.2. 1924) unterstützt, die aus den Frauenabteilungen der Volkspartei (1923) 
und der früheren „Gesellschaft zur Verteidigung der Frauenrechte“ hervorgegangen war. 
Die etwas übereifrige Vorsitzende Nezihe Muhiddin (Tepedelenlisil) wurde im Sep- 
tember 1927 durch Latife Bekir (Geyrekbası) ersetzt. Im Februar 1928 bildete sich eine 
„Vereinigung für türkische Frauenkleidung“ °°. 

Angesichts der im Volke herrschenden religiösen Vorurteile war Mustafa Kemal 
von der Notwendigkeit überzeugt, die Macht der geistlichen Behörden auszuschalten. 
Zwar sind die Begriffe „Kirche“ und „Priestertum“ dem Islam fremd; die Seelsorge 
ist keinem besonderen Stande, sondern allen Gläubigen anvertraut. Auch das Amt 
des Vorbeters (imam) ist weder ein Beruf noch ein Rang; jeder, der mit den 
Vorschriften des Ritus bewandert ist, kann es wahrnehmen. Trotzdem wurden, da im 
Islam die Staats- mit der Gottesidee unmittelbar verbunden ist, auch die Moschee 
frühzeitig zu einer staatlichen Institution und die an ihr tätigen Personen zu Staats- 
beamten unter der Oberaufsicht des Kalifen und später des Richters (kadi). Die von 
Mustafa Kemal vorgenommene Trennung von Religion und Politik widerspricht daher 
dem eigentlichen Wesen des Islams und war auch nur durchführbar, wenn das „Präsidium 
(Amt) für die geistlichen Angelegenheiten“, das an die Stelle des Scheichülislamats trat, 
unter Staatskontrolle blieb ®. Was die Reformer des 19. Jahrhunderts und die Jung- 
türken nicht gewagt hatten, unternahm Mustafa Kemal: die formelle Außerkraftsetzung 
des religiösen Rechts (seriat) auf dem Gebiete des Familien- und Erbrechts, das in den 
Augen des Volkes besonders eng mit der Religion verbunden ist. Allerdings mußte er 
hier eine seiner wenigen Niederlagen erleben, weil er das Beharrungsvermögen des Volkes 
unterschätzt hatte. Es hielt, wenigstens auf dem Lande, an der bis 1926 vom Staate 
vorgeschriebenen Form der Eheschließung vor dem /Imam auch weiterhin zäh fest und 
weigerte sich, sie nach dem Vorbild des schweizerischen Zivilrechts von dem Gemeinde- 
vorsteher (muhtar) beurkunden zu lassen. Die große Zahl der hiernach als „unehelich“ 


32 Schon 1919 gab es eine „Vereinigung moderner Frauen“ (Asri Kadınlar Cemiyeti) unter Vor- 
sitz von Naciye Fiham (Gökbilgin, op. cit. Anm. 27, S. 67). 

35 WI 10, S. 81, 123 ff.; 12, S. 47, 145; 15, S. 15, 23, 28; Castagne, S. 164 ff., 170 ff.; Woodsmall, 
S. 56 £., 266, 282, 313, 316, 429; Esenkova, S. 265. 

38 Erich Pritsch, Die islamische Staatsidee, in: Zeitschr. f. vergleichende Rechtswissenschaft 
53 (1939-8.37; WI, N.S. 1, S. 88 ff. 
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geltenden Kinder zwang die Regierung (noch unter Mustafa Kemal!) zu einer Amnestie 
(1933), die dann wiederholt erneuert wurde und schließlich bis zum 7. Februar 1960 
lief ®”, Bedauerlich dabei ist vor allem die stillschweigende Duldung der Polygamie, 
wenn diese auch in stetigem Abnehmen begriffen ist. Mustafa Kemal hat sich zu der 
Übernahme des schweizerischen Rechts auf Rat des Justizministers Mahmud Esad be- 
sonders im Hinblick auf die schon von Ziya Gökalp geforderte Gleichberechtigung der 
Frau mit dem Manne entschlossen. 

Das Wahlrecht erhielt die Frau in drei Etappen: 1930 zu den Stadträten, 1933 zu den 
Altestenräten auf dem Lande und 1934 zur Großen Nationalversammlung. Am 8. Fe- 
bruar 1935 wurden erstmals 17 Frauen als Abgeordnete gewählt, darunter 14 Lehre- 
rinnen. Bei dieser Gelegenheit wurde der letzte und schärfste Vorstoß gegen den Schleier 
unternommen: verschiedene Stadträte (u.a. von Adana) verboten ihn kurzfristig. Am 
16. Mai 1935 beantragte der Abgeordnete Hakkı Tarik Us, ihn gesetzlich zu verbieten. 
Die Volkspartei beschloß indessen, die Sache wie bisher den Gemeinden zu überlassen. 
Gleichwohl hatte Ismet Inönü, dem die Befreiung der Frau als „der wichtigste Teil der 
Revolution“ galt, nicht unrecht mit der Erklärung: „Die Frau im Tscharschaf gehört der 
Geschichte an.“ Denn sogar in Eyub, dem konservativsten Stadtviertel von Istanbul, 
zählte Woodsmall 1935 innerhalb einer Stunde nur 2 verschleierte Frauen (gegenüber 
62 im Jahre 1930). Sie spricht freilich von „Auslandsgruppen“ °® der unverschleierten 
Lehrerinnen, Beamtenfrauen und Gattinnen von Kaufleuten aus Istanbul, die in den 
Landstädten die fortschrittliche Minderheit bilden. Merkwürdigerweise veranlaßte Ata- 
türk, wie er sich seit dem 8. November 1934 nannte, nach dem „Kongreß der Internatio- 
nalen Frauenliga“ in Istanbul die Selbstauflösung der „Frauenvereinigung“ im April 
1935, wie man sagt, weil sie ihr Hauptziel, die Erringung gleicher Rechte, erreicht habe. 
In einer Rede von 1931 hatte er betont, daß diesen auch gleiche Pflichten entsprechen 
müßten und daß daher auch der aktive Militärdienst der Frau ins Auge zu fassen sei. 
Demgemäß wurden im November 1936 die ersten Schießübungen an einer Mädchenschule 
in Istanbul eingeführt °®, 

In der europäischen und amerikanischen Presse ist mitunter zu lesen, daß seit dem 
Siege der Demokratischen Partei (14. Mai 1950) die Reaktion ihr Haupt wieder erhoben 
habe. Indessen begann eine gewisse Rückentwicklung schon unter dem Präsidenten 
Ismet Inönü (11. November 1938). Im Jahre 1942 wurde zum ersten Male offen 
Kritik am neuen Zivilrecht geübt. Dabei forderte man u.a. einen „neuen Typ von 
Geistlichen“. Wenn es 1935 möglich war, über Schutzimpfung zu predigen, warum nicht 
auch über die Vorteile der standesamtlichen Ehe *? Um 1946 scheint die Verschleierung 
in den Kleinstädten wieder zugenommen zu haben. Bereits 1940 stellte man fest: „Ein 
Mädchen, das auf seine Ehre halt, findet kaum noch Arbeit.“ *: Diese Schwierigkeit macht 
die Antwort der meisten Studentinnen auf eine Umfrage über ihre Berufswahl verständ- 
lich: „Der Platz der Frau ist im Hause.“ Mevhibe Inönü, die Gattin des Präsidenten, 
übernahm den Ehrenvorsitz über den 1928 gegründeten „Frauenhilfsverein“, der sich 
u.a. Arbeitsnachweis für Mütter und Förderung der Charakterfestigkeit junger Mädchen 


7 WI, N.S. IV, S. 164 ff.; V, S. 115, 263; VI, S. 139. 

#8 Zur Kluft zwischen dem Großstädter und dem Landmann vgl. Yakub Kadri, Der Fremd- 
ling (Leipzig 1939). 

3» Woodsmall, S. 59 f., 439, 449, 497; Mitteil. d. Sem. f. Orient. Sprachen zu Berlin 38 (1935) 
S. 138 f.; WI, N.S. I, S. 53, Anm. 5; G. Jäschke, Die Türkei in den Jahren 1935—1941 (Leipzig 
1943) 5. 6, 8, 32; Geschichte der Türkischen Republik, S. 290. 

#0 Esenkova, S. 275 f.; WI, N.S. IV, S. 199 £.; Henry Elisha Allen, The Turkish Transforma- 
tion (Chicago 1935) $. 219. 


#1 Jäschke, op. cit. Anm. 39, S. 93; vgl. Yeni Istanbul, 21. August 1957: „Bei uns fehlt es noch 
an Achtung vor der Frau.“ 
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zur Aufgabe machte, sowie über die 1949 neugegründete „Frauenvereinigung“: „zum 
Schutze der durch die türkische Revolution den Frauen verbürgten Rechte“. Die Zahl 
der weiblichen Abgeordneten ging bei den Wahlen von 1946 auf 9 zurück. Im Jahre 1947 
entstanden zwei Vereinigungen zum Schutze der „Revolutionen (d.h. Reformen) Ata- 
türks“: die „Gesellschafl Mustafa Kemal“ (M.K.Dernegi) und die „Türkischen Revolu- 
tionsheime“ (Türk Devrim Ocakları) %. 

Um die Lehrer auf dem Lande in engere Verbindung mit ihrer Heimat zu bringen, 
schuf man 1940 die „Dorfinstitute“. Mahmud Makal, der selber eine solche Schule ab- 
solviert hat, entwirft in seinen 1950-1954 erschienenen Schriften # ein lebendiges Bild 
von den großen Aufgaben bei den Bauern, die sich zum größten Teil von dem meist 
unwissenden Dorfgeistlichen (imam) und dem Scheich eines der seit 1925 gesetzlich ver- 
botenen Derwischorden ** beeinflussen lassen. Die furchtbare Macht des Aberglaubens 
zeigt erschütternd die Erzählung „Ein Schluck Wasser“ von Resad Nuri (Güntekin) ®. 
Zur Ausbildung fortschrittlich gesinnter Geistlicher wurden 1949 die schon unter Mustafa 
Kemal (von 1924 bis 1932) bestehenden Schulen für Vorbeter und Freitagsprediger wie- 


der eingerichtet ?®, 
+ 


Celäl Bayar, der dritte Präsident der Türkischen Republik, ist ein überzeugter 
Anhänger der Reformen Atatürks. Bei Eröffnung einer Schule in dem Städtchen Corum 
(1951) erklärte er: „Wir legen großen Wert darauf, daß unsere Frauen auf allen Gebieten 
des Lebens ihren Platz einnehmen.“ *" In dieser Hinsicht konnte die Presse folgende 
weitere Erfolge verzeichnen: Wahl einer Frau zum Bürgermeister von Mersina (1950) 
und zum Dekan der Mathematisch-Naturwissenschaftlichen Fakultät an der Universität 
Istanbul (1954), Fußballspiele für Frauen (1954), Übungen türkischer Fallschirmspringe- 
rinnen, sogar ihre Beteiligung an einem internationalen Wettbewerb im Haag (1955), 
Frauen als Autobusschaffner in Ankara (1956), Beamtin im Konsulardienst (1959) *#. 
Gegenüber solchen Spitzenleistungen darf freilich nicht übersehen werden, daß bald nach 
dem Siege der Demokratischen Partei, bei dem die Zahl der weiblichen Abgeordneten in 
der Nationalversammlung weiter auf drei zurückging (1950), Nachrichten auftauchten 
über Bestrebungen, die Frauen aus Beamtenstellungen zu verdrängen und die Mädchen 
vom Schulbesuch fernzuhalten ?°. Ein Erlaß des Unterrichtsministeriums vom 11. Fe- 
bruar 1952 weist die Valis an, hiergegen vorzugehen. Von dem ausgeprägten Freiheits- 
willen der akademischen Jugend zeugt das am 19. Mai 1955 auf dem Hofe der Univer- 
sität Istanbul enthüllte Denkmal Atatürks mit einem Studenten und einer Studentin. 

Als Fethi (Okyar) mit ausdrücklicher Billigung Mustafa Kemals 1930 eine Oppo- 
sitionspartei bildete, scheiterte dieser Versuch an heftigen reaktionären Strömungen. 
Ebenso hatte sich die Demokratische Partei seit ihrer Gründung (1946), bei der sie u.a. 
betonte, den „politischen Mißbrauch der Religion abzulehnen“ 5°, desselben immer wieder 


a2 Jäschke, op. cit. Anm. 39, S.73, 97; ders., Die Türkei in den Jahren 1942—1951 (Wies- 
baden 1955) S. 99; Tevfik Bıyıkloglu, Atatürk in Anatolien 1 (türk., Ankara 1959) S. 88. 

43 Übersetzung (auszugsweise) von SirWyndham Deedes: A.Village in Anatolia (London 1954). 

a4 Das um 1922 übliche Treiben bei den Bektaschis, die auch Frauen zu ihren Zusammenkünften 
zuließen, schildert Yakub Kadri in seinem Roman „Nur Baba“, übers. von Annemarie Schimmel: 
Flamme und Falter (Gummersbach 1947). 

a5 Otto Spies, Das Geisterhaus: türkische und ägyptische Novellen (Kevelaer 1949) S. 68; vgl. 
auch A. Schimmel, Das Gelübde im türkischen Volksglauben, in: WI, N.S. VI, S. 71 ff. 

#6 Howard A. Reed, Turkey’s new Imam-Hatip Schools, in: WI, N.S. IV, S. 150 ff. 

47 Ulus, 21. Dezember 1951. 

48 Oriente Moderno 30 (1950) S. 132; Tagespresse vom 24. Juni 1954, 28. März und 31. Mai 
1955, 12. Dezember 1956; Ulus, 23. Oktober 1959. 

20 Jäschke, op. cit. Anm. 42, $. 121, 142, 159. 50 Ebd. S. 56. 
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zu erwehren. Zwar erklärten Celäl Bayar und sein Ministerpräsident Adnan Menderes 
wiederholt, daß die türkische Frau „die Revolution Atatürks mit Mut und Aufopferung 
verteidigen“ werde, aber die „Frauenvereinigung“ als berufene Hüterin der durch Atatürk 
den Frauen verliehenen Rechte, mußte mit Bedauern ihre von Jahr zu Jahr schwieriger 
werdende Lage erkennen. So stellte Mebrure Aksoley 1951 fest: „In einigen Kleinstädten 
gehen die Frauen wieder verhüllt und nicht auf den Markt ... Die Revolution ist in der 
Frauenwelt nicht durchgedrungen.“ 5: Da selbst in Ankara, Istanbul und Smyrna die 
Zahl der verschleierten Frauen zunahm, brachte Nazlı Tlabar, unterstützt von ihren drei 
Kolleginnen, Ende März 1956 einen Gesetzentwurf zum Verbot des Tscharschafs 
und Schleiers (pege) ein; er wurde nicht einmal auf die Tagungsordnung gesetzt. Dann 
nahm sich die „Gesellschaft Mustafa Kemal“ der Sache an: 1957 wählte sie einen Aus- 
schuß zur Vorbereitung eines neuen Entwurfs, 1958 beriet sie darüber, und 1959 veran- 
staltete sie eine „Kampfwoche gegen den schwarzen Tscharschaf“ (24.—31. August). Sie 
mußte sich von Hikmet Bayur, einem Unterrichtsminister unter Atatürk, sagen lassen, 
daß ein gesetzliches Verbot in der Türkei unmöglich sei. In der lebhaften Diskussion 
sagte die Sängerin Safıye Ayla: „Der Tscharschaf ist Sache der Männer“, womit sie den 
von Mustafa Kemal gerügten übertriebenen Egoismus meinte. Hasene Ilgaz wies darauf 
hin, daß dieser ein Verbot des Valis von Trapezunt mit den Worten mißbilligt habe: 
„Überlassen Sie dies der Entwicklung! Der Tscharschaf wird von selbst verschwinden 
mit zunehmender Zivilisation.“ ® Da er — irrtümlicherweise! — auf ein religiöses 
Gebot zurückgeführt wird, schlug Habib Edib Törehar eine aufklärende Äußerung des 
„Präsidenten für die geistlichen Angelegenheiten“ vor ®. 

Die einzige Stelle im Koran, die für die Verschleierung zu sprechen scheint, lautet 
(Sure 24, 30—31): „Sage zu den gläubigen [Männern], sie sollen [etwas] von ihrem 
Blick senken (sie sollen [in gewissen Fällen] ihren Blick senken), und sie sollen ihre 
Scham bewahren. Das ist reiner für sie [als wenn sie sich in dieser Hinsicht nicht zu- 
sammennehmen]. Siehe (wahrlich), Gott ist dessen kundig, was sie tun. (31) Und sage 
zu den gläubigen Frauen, sie sollen [etwas] von ihrem Blick senken (sie sollen [in ge- 
wissen Fällen] ihren Blick senken); und sie sollen ihre Scham bewahren und ihren 
Schmuck (zina [ihre körperlichen Reize]) nicht offen zeigen — abgesehen von dem, 
was davon [notwendigerweise] in Erscheinung tritt (sichtbar ist) —; und sie sollen 
ihren Schlitz ([den vom Halsausschnitt nach vorn heruntergehenden Schlitz in ihrem 
Kleid]) mit ihrem Tuch (Schal) zudecken; und sie sollen ihren Schmuck (Jihre körper- 
lichen Reize]) nicht (niemand) offen zeigen, außer ihren Ehemännern oder ihren Vä- 
tern ... Und sie sollen nicht ihre Beine so bewegen, daß man dadurch merkt (darauf 
hingewiesen wird), was von ihrem Schmuck (Jan körperlichen Reizen]) sie [unter ihren 
Kleidern] verborgen halten ...“ 5 

Schon vor mehr als 70 Jahren wies Snouck Hurgronje nach, daß man die Verschleie- 
rungssitte nicht aus diesem Text herleiten könne 55. Vielmehr scheint aus den Worten 
„abgesehen ...“ unmißverständlich hervorzugehen, daß gewisse Körperteile auf jeden 


51 Ulus, 6. April 1951; vgl. auch Cumhuriyet und Vatan, 20. Mai 1954, Aksam, 19. August 1954, 
Dünya, 20. Oktober 1954. 

5? Oriente Moderno 36 (1956) S. 236 (schon seit 1954 vorbereitet!); Tagespresse vom 13. Mai 
1957, 25. August 1958 und 25. August bis 1. September 1959, Yeni Istanbul, 6. November und 
10. Dezember 1958. 

5% Yeni Istanbul, 9. September 1957. Der wieder stärker gewordene Einfluß des meist ungebil- 
deten Geistlichen (imam) hat aus der Schleierfrage eine Art „heißes Eisen“ gemacht, das nicht ein- 
mal die heute oppositionelle Volkspartei anzupacken wagt. 

5% Rudi Paret, Zur Frauenfrage in der arabisch-islamischen Welt (Stuttgart 1934) S. 37. 

55 Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van Nederlandsch-Indie (1886); vgl. G.-H. 
Bousquet, L’Islam Maghrebin (Alger 1954) S. 137. 
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Fall sichtbar sind und deshalb nicht verhüllt zu werden brauchen. Damit sind nach An- 
sicht der meisten Koranexegeten gerade die Hände und das Gesicht gemeint. Die Rich- 
tigkeit dieser Auffassung bestätigt /bn Battuta, der besonders betont, daß die Türken 
in den von ihm besuchten Gegenden strenge Hanefiten seien. Man dürfte daher mit Recht 
annehmen, daß die erst später im Osmanischen Reiche eingeführte Sitte auf byzantinische 
und vielleicht auch persische Einflüsse zurückgeht ®, 

Eine Abordnung der „Frauenvereinigung“ nahm Ende März 1952 am Islamischen 
Weltfrauenkongreß in Lahore teil und besuchte Ende Juli 1958 unter Führung von 
Mükerrem Kämil Su Tunis, um die dortigen Verhältnisse zu studieren 7. 


Die künftige Entwicklung der Frauenfrage in der Türkei 
wird in erster Linie von der Auseinandersetzung mit dem 
Isiam abhängen, die bisher kaum begonnen hat. 

58 Finaikoglu, cp. cit. Anm. 12, $. 123 ff. (nach Ziya Gökalp). 

5” Oriente Moderno 32 (1952) S. 69; WI 25 (1943) S. 118; Henri de Montety, Femmes de 
Tunisie (La Haye 1958). 


Abkürzungen 


Castagne = Joseph Castagne, Le mouvement d’&mancipation de la femme musulmane en 
Orient, in: Revue des Etudes Islamiques 3 (1929) S. 163 ff. (auf Grund einer 
Sammlung von J. Deny und L. Bouvat). 


Esenkova = Madame Pervin Esenkova, La Femme Turque Contemporaine: Education et röle 
social, in: IBLA (Institut des Belles Lettres Arabes, Tunis) 14 (1951) S. 255 ff. 
Lorenz = Dr. Charlotte Lorenz, Die Frauenfrage im Osmanischen Reiche mit besonderer 
Berücksichtigung der arbeitenden Klasse, in: Die Welt des Islams 6 (1918) S. 72ff. 
WI —= Die Welt des Islams (Bd. 1—25, N.S. I—VI, 1913—1959). 


Woodsmall = Ruth Frances Woodsmall, Moslem Women enter a new World (London 1936); 
übers. von Elisabeth Rotten, Der Aufstieg der mohammedanischen Frau (Zürich 
1938) (Zitate nach der deutschen Ausgabe). 


Soweit bei einzelnen Daten keine Quelle angegeben ist, diente die türkische Presse vom näch- 
sten Tage als Unterlage. 

Während des Druckes erschien: Neriman Duranoglu, Bibliographie zur Frauenfrage in der 
Türkei (türk., Ankara 1959). Besondere Erwähnung verdienen: Prof. Dr. Äfetinan, Jeder hat 
eine Welt (für sich) (türk., Ankara 1958); Zehra Celäsin, Die Frauenfrage im Laufe der Geschichte 
(türk., Istanbul 1946); Dr. Müjgan Cunbur, Die Werke türkischer Schriftstellerinnen, 1928—1955 
(türk., Ankara 1955); Press Department of the Ministry of Interior, The Turkish Woman in 
History (Istanbul 1937); Muhaddere Tasgıoglu, Die soziale Lage der Frau und Frauentrachten in 
der türkisch-osmanischen Gesellschaft (türk., Ankara 1958); Nezihe Muhittin Tepedelenligil, Die 
türkische Frau (türk., Istanbul 1931); Murat Uraz, Unsere Dichterinnen und Schriftstellerinnen 
(türk., Istanbul 1941). 
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24 Saeculum 10 


Die Entzifferung der mykenischen Schrift 


Erwiderung 


von 


ARTHUR J. BEATTIE 


In Saeculum 10, p. 48—72 F.Schachermeyr defends the Ventris decipherment and 
tries to refute criticisms made by Grumach, Eilers and myself. His defence follows the 
usual pattern. It does not produce the exact account of Ventris’s method that might prove 
the decipherment valid but relies instead on appeals to authority and broad generalities. 
Readers of Saeculum may judge how far it falls short of scientific demonstration. 
They may also decide how far Schachermeyr succeeds in teaching Grumach and Eilers 
their business. My present purpose is to correct the errors and omissions that mar his 
discussion of my own criticisms. 

Schachermeyr refers (p. 58) to my discussion of the Mycenae Ge texts in Mitt. Inst. 
Orientf. VI 76—79, but he leaves out most of my arguments and fails to mention my 
detailed discussion of the same texts in the Sundwall Festschrift, Minoica (1958) p. 6—34. 

Everybody admits that the words ka-na-ko e-ru-ta-ra/re-u-ka, ku-mi-na, sa-sa-ma, 
ko-ri-ja/as-da-na, mi-ta, ma-ra-tu-wo and ka-ra-ko bear a resemblance to Greek plant- 
names. The same is true of ka-da-mi-ta?, se-ri-no, ko-no, ku-mi-na and ku-pa-ro, which 
Ventris and Chadwick include in their list, although Schachermeyr leaves them out. The 
objections to regarding these words as a list of spices are as follows: 


a) Although each of the words (except ka-da-mi-ta?) can be read at least once in the 
texts with certainty, they have been restored in many other instances by Ventgis and 
Bennett to suit the spice hypothesis (see CR [NS] X). 


b) The Ge texts contain many other words which do not fit the context of plant- 
names or anything else; and, spices or no spices, the import of the series remains wholly 
obscure. 


c) Ko-ri-ja/as-da-na cannot be reconciled phonologically with xoptxvvx, nor ma-ra- 
tu-wo with j&pxeov; ku-mi-na is an improbable plural; and ku-pa-ro an improbable 
dialect-form. In addition, the identification of ka-ra-ko with yYAyxwv, of ko-no with 
oxoivog, and of mi-ta with wiven, is speculative, since it depends on an assortment of 
unwritten sounds and arbitrary syllabic values. 


d) Of the supposed plants xynxös, xömeıpog and oxoivog are not spices. Kopiavvov, 
xönıvov and oyoay.ov (like xvnxdg) are oriental plants, which may or may not have been 
grown in or imported to Mycenaean Greece. 'The rest might be native to Greece, but 
mostly as weeds. On the other hand, many obvious spices do not appear. So the list of 
spices does not make botanical or economic sense. 


Some people may be impressed by the alternation of re-u-ka and e-ru-ta-ra alongside 
ka-na-ko. This is not very remarkable, however. First, the Greeks did not recognise 
‚red‘ and ‚white‘ species of xvnxdg, even if they did distinguish white xynxöc-seed from 
the rest. Secondly, re-u-ka and e-ru-ta-ra occur together in the so-called ‚cloth‘ texts, 
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and it is clear from the Worknotes that Ventris guessed the ta in order that he might 
interpret re-u-ka as Aeux& and make e-ru-ta-ra into 2puap&« there. These words are 
primary evidence, and the Ge texts repeat but do not confirm them. 

All that is really remarkable about the Ge texts is that they show ko-ri-as-da-na in 
company with ku-mi-no and sa-sa-ma. In his Worknotes Ventris had put forward 
ko-ri-a,-da-na as a spice and indeed he guessed the value da in order to form this word 
(as also do to form ko-ri-ja-do-no). We now have two accompanying words that might 
also be oriental spices. But this does not reduce the phonological discrepancy between 
ko-ri-a,-da-na and xopiavvx. Your readers may judge between the possibility that ku-mi-no 
and sa-sa-ma are the result of random coincidence with the false ko-ri-as-da-na and 
the others, that they (and as many of the words accompanying them as possible) should 
be forced into a „plant“ context. The decision is easy enough, since Schachermeyr is 
unable to produce from any other group of Linear B texts even one similar list of plants, 
livestock, commodities or the like. 

Schachermeyr is somewhat sensitive to criticism of the tripod-tablet Ta 641, knowing 
well that, unless the Ventris interpretation of this text is fully independent of the process 
of decipherment, his faith in the rest is vain. Ta 641 contains several combinations of 
word and pictorial ideogram — many more, in fact, than any other text or group of 
texts. Schachermeyr lists these equations along with others claimed by Ventris. 

First, he names pa-ka-na, a-pi-po-re-we, po-lo and si-as-lo, as words which Ventris 
might have known before he wrote „Evidence“. Now po-lo was suggested by Evans 
many years ago. It is in fact the foundation of Ventris’s belief a) that a decipherment 
might start from applying Cyprian values to Linear B signs and b) that ideograms, 
whether pictorial or otherwise, should, if possible, be accompanied by a word of like 
meaning. i 

The other three words show the first application of these notions. In pa-ka-na, the 
values pa and na come from Cyprian, and ka is a guess designed to create one word for 
‚sword‘ among others that remain meaningless. In si-as-lo, the lo comes from Cyprian 
and the si from Miss Kober’s sign-alternations (in conjunction with the speculative to-so 
and ko-no-so); but as is a guess made to complete a word for ‚pig‘ in a context 
otherwise obscure. So, too, in a-pi-po-re-we, we find po from Cyprian and also a and 
we, two values for which no adequate explanation has ever been given (but which, as it 
happens, are „confirmed“ only by the etymologically feeble a-no-we etc. in Ta 641). 
As for pi and re, neither has any plausible justification outside a-pi-po-re-we. Thus it 
emerges a) these two values are guesses made to form this one word and subsequently 
applied, as well as might be, to other contexts; and b) that Ventris was aware of the 
Knossian text context containing a-pi-po-re-we long before it was published. Accordingly 
Schachermeyr’s first four word-ideogram equations are part of Ventris’s primary evi- 
dence. They confirm nothing whatever. 

Secondly, Schachermeyr lists other equations, which he says, could not have been known 
to Ventris when he wrote „Evidence“. Unhappily, most of these equations are false. In 
the text containing to-ra-ke no „breastplate* ideogram is visible (Mitt. Inst. Orientf. 
VI 48 £.) In Knossos S 8100, only the ko of ko-ru is visible; the ru read by Chadwick 
consists of a vertical stroke crossed by an accidental crack on the surface and the 
„helmet“ is evidently a wo also obscured by cracks (BSA 52, 148, with plate 27). The text 
containing a-po-re-we has no „amphora“ ideogram. Opposite u-do-ro there is indeed a 
„bucket“; but Greek döpoc means „water-snake* and not „bucket“..'The vessel accom- 
panying pi-a>-ra is a flat pan and by no stretch of the imagination a pı&An. (Nor are 
the vessels alongside i-po-no and p-je-ras, which Schachermeyr omits, in any better case.) 
Re-wo-te-re-jo may be reconcilable with Aderpov or Aobrpıov in Schachermeyr’s concep- 
tion, but is not so in terms of Greek phonology or morphology. Finally, the ideogram 
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following ta-ra-nu (-we) is certainly a flat pan and not a footstool (Mitt. Inst. Orientf. 
VI 51). Thus seven of the twelve items in this list are invalid. 

Of the rest, i-go and o-no belong to the same text as po-lo. Only the po-lo part of 
this text was published by Evans: the other remained generally unknown until 1954, 
when Chadwick went to Crete and found it promptly in the museum at Heraklion. But 
the following facts deserve consideration: 


a) Chadwick found no other gems in 1954 — only this one fragment. 


b) Ventris had access by the summer of 1951 to unpublished Cretan material, including 
a-pi-po-re-we (see above) and he had identified i, 0, no and go at this time, as the 
Worknotes show. 


c) There is no plausible evidence for the value i outside i-qo and very little for o or 
no (except in ti-ri-o-we-e and a-no-we in Ta 641). For go, Ventris produced no support 
at all, apart from the curious „names“ ai-ti-jo-g0, ai-ti-jo-ge. Yet his own „principles“ 
of decipherment forbid the identification of syllables merely for the sake of producing 
a proper name. We are bound to conclude that Ventris did know the i-go, o-no fragment 
in 1951, although Chadwick learned about it only in 1954. 


We are now left with the word-ideogram combinations from Ta 641, viz. ti-ri-po (-de), 
di-pa (-e), qe-to-ro-we, ti-ri-jo-we, ti-ri-o-we-e and a-no-we. It is argued that these 
could not have been known to Ventris before „Evidence“ was written; but I have shown 
that there is an extraordinarily close relationship between the contents of Worknote 20 
and the four numeral words in Ta 641. Schachermeyr, who seems not to comprehend the 
mathematical odds against this being due to chance, would like to explain it away. He 
says (p. 62) that I have selected from Worknote 20 syllables that suit my argument; to 
this I would answer that my analysis of the Worknote is far more complete and far more 
accurate tnan his. 

The facts are beyond dispute. Without Ta 641 the choice of material for Worknote 20 
and its arrangement are bewildering, even as a sequel to the earlier Worknotes. Given this 
text, the history of the decipherment becomes tolerably clear, even if uncertainties 
remain. 


Schachermeyr asks why, if my hypothesis were correct, Ventris should \'have denied 
his early knowledge of ge-to-ro-we etc. or have failed to disguise the arrängement of 
Worknote 20. The answer is: 


a) that Ventris never acknowledged that he had contrived any word-ideogram 
equations, although he in fact did so; and 


b) that he did not expect anyone to detect a relationship between Ta 641 and Work- 
note 20. As far as his subsequent admirers were concerned, he was fully justified in so 
thinking. 


To this extent I can agree with Schachermeyr, that many of the values announced in 
Worknote 20 had been determined previously. I noticed this before I wrote my article 
but failed then to see how it had come about. Now, having analysed all the Worknotes, 
I can say that the hypothesis as a whole, from Worknote 7 or earlier, depends on the 
word-ideogram equations known to us in Ta 641. The decipherment consists in an at- 
tempt to bind these and the other equations (po-lo etc.) into a comprehensive scheme and 
to reconcile it with Greek inflection. Although Ventris pretends throughout to be arguing 
his way towards the solution, he had arrived at it before he began writing. There are 
numerous slips, however, which reveal the underlying assumptions. The presence of 
ge-to-ro-we etc. is indicated by the fact that, whenever he tries to demonstrate a relation- 
ship between two or more endings, one of the pair or group occurs in the key-words of 
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Ta 641. All the signs in the key-words, including even di which cannot be paired with 
any other sign, find a place in the discussion; but many other signs are omitted altogether, 
or passed over hastily. It is especially significant that the values di, de and do appear 
very early in the Worknotes; for the d series, and in particular di and de, have no firm 
basis except in Ta 641. Further, when Ventris reaches a critical stage in the Worknotes, 
for example when he is about to issue a grid, he rehearses one after another the compo- 
nents of ge-to-ro-we and a-no-we (end of Worknote 14) and of ti-ri-jo-we and ti-ri-o- 
we-e (Worknotes 15, 17 and last page of 19). 

In the light of this evidence I no longer suggest that a copy of Ta 641 was sent to 
Ventris by an unknown person at Pylos on or after 4th June 1952, and I no longer 
question 1°! June 1952 as the date of Worknote 20. Instead I say that the words and 
ideograms of Ta 641 were known to Ventris at latest by 1st June 1951 and that Ta 641 
itself or a similar tablet, still unknown, was found long before that. 


Schachermeyr will deny this, on the ground that Blegen cannot be mistaken in claiming 
to have found Ta 641 on 1°t June 1952. Against Blegen’s evidence, however, we must set 
the following considerations, even if our preference is to believe it: 


a) All the rest of Schachermeyr’s word-ideogtam equations were either contrived by 
Ventris or are false; and so the equations in Ta 641 must lie under heavy suspicion. 


b) The signs chosen by Ventris for discussion in the Worknotes correspond closely to 
those found in the key-words of Ta 641, and at significant points in the series special 
emphasis is laid on the elements of qe-to-ro-we, ti-ri-jo-we, ti-ri-o-we-e and a-no-we; 
moreover, the content of Worknote 20 has an obvious bearing on these same elements. 


c) The sequence of events which Schachermeyr calls „happy“ oversteps the bounds 
of probability. On 1°t June 1951 Ventris began a series of mazy arguments which have 
no cogency and are never published. He completes them on 1°t June 1952, and three days 
later (according to a statement made by Blegen nearly six years later) Ta 641 turns up, 
as confirmation of the entire hypothesis. But Ta 641 remains unknown to Ventris till 
he has written „Evidence“, corrected the proofs and sent them to the press. On 
19th May 1953, however, he receives news of Ta 641 in time to include it in his first 
public lecture on the decipherment in the following month. Many other tablets have 
been uncovered since then, but none affords any substantial confirmation of the deci- 
pherment. This sequence, if true, would not be merely „happy“; it would be miraculous. 


Once Schachermeyr has considered all the circumstances, he may join with me in 
asking for some better confirmation of the decipherment than Ta 641 can provide. At 
all events, he will surely not rely on word-ideogram equations to prove his case but will 
set an example to his fellow-believers by publishing his set of the Worknotes and showing 
us that they are not entirely worthless. 


373 


Schlußwort 
Von 
FRITZ SCHACHERMEYR 
Wien 


Daß Arthur J. Beattie in vorstehender Erwiderung zu meiner Abhandlung über die 
Entzifferung der mykenischen Schrift (Saeculum 10, S.48 ff.) Stellung genommen hat 
und damit auch seine Ablehnung der Lesungen von Michael Ventris noch weiter zu be- 
gründen versucht, kommt nicht unerwünscht, da nun erst die letzten Konsequenzen seiner 
Absage klarer werden. 

Vor allem wurzelt Beatties Antagonismus anscheinend in der Tatsache, daß die von 
Ventris notwendigerweise angewandten Methoden dem nicht entsprechen, was Beattie 
unter einer wissenschaftlichen Beweisführung versteht. Ventris hat in ebenso genialer 
wie auch nachprüfbarer und überzeugender Weise das Material der damals noch nicht 
entzifferten Schriftdenkmäler zuerst einmal analysiert und zur Entzifferung vorbereitet, 
er hat auch, als er zu den ersten erfolgreichen Zeichenlesungen gelangte, nach Möglichkeit 
immer noch diesen schrittweisen Weg von Schluß zu Schluß, von Stufe zu Stufe beibe- 
halten. Doch war es ganz unvermeidlich, daß er nun auch noch die andere Methode des 
Versuches und Experimentes mit einschaltete, indem er für dubiose Zeichen der Reihe 
nach verschiedene Lesungen probierte, um so zu ermitteln, welche Lesung sich in der 
Praxis am besten bewährte. Mit diesem Vorgang war Ventris durchaus im Recht, denn 
ohne eine solche Heranziehung auch der experimentellen Methode wäre eine Entzifferung 
unbekannter Schriften wohl überhaupt unmöglich. 

Für Beattie scheint aber das Ventrissche Vorgehen unbegreiflich zu sein. Wir vermissen 
bei ihm ein hinreichendes Verständnis für die experimentelle Methode und gewinnen 
den Eindruck, daß er sich leider auch den so überzeugenden Schritt-für-Schritt-Schluß- 
folgerungen, wie sie uns Ventris in seinen work notes 7 bis 20 vorlegte, immer mehr ver- 
schließt *. 

Es bleibt aber nicht dabei, daß Beattie dem Vorgehen von Ventris nicht folgen kann 
oder will, nein, er bestreitet ganz grundsätzlich die Möglichkeit, daß man mit Hilfe 
solcher Methoden überhaupt zu Ergebnissen gelangen könne. So kommt er zu dem über- 
raschenden Schluß, daß Ventris sein uns vorgelegtes methodisches Vorgehen überhaupt 
nur vorgetäuscht habe und er sich geheimer Hilfsmittel bedient habe, deren Kenntnis 
und Benützung er verschwieg. 

So ist wohl schon — wie wir jetzt erkennen — Beatties verzweifelter Versuch zu er- 
klären, Ventris für die Abfassung der work note 20 bereits die Kenntnis der Dreifuß- 
tafel Ta 641 zu unterschieben (Mitteil. Inst. f. Orientforsch. I [1958] S. 66 ff.). Ich habe 
dazu Saeculum 10, S. 64 f. Stellung genommen und darauf hingewiesen, daß, da Ventris 
seine work note 20 bereits im Juni 1952 verschickte, eine Kenntnis der erst am 4. Juni 1952 
ausgegrabenen Tafel außerhalb jeder Möglichkeit läge ?. Wie aus der Erwiderung ersicht- 
lich wird, gibt Beattie nun diese so unwahrscheinliche, ja unmögliche Version seiner 
„Ventris-story“ tatsächlich preis. Leider setzt er an ihre Stelle jetzt einige noch weit 
phantastischere Anschuldigungen. Nicht nur die mit work note 20 beginnende tatsäch- 


1 So ignoriert er z.B. S. 371 für das Zeichen, welches Ventris als a liest, dessen glänzende Be- 
weisführung, daß es sich hierbei um einen Vokal handeln müsse, da es fast immer am Anfang 
steht bnd bei dem in Linear B herrschenden System der Konsonant-Vokal-Zeichen die Vokale in 
der Regel nur am Anfang gesondert geschrieben werden. Auch Ventris’ Beweisführung betreffend 
Amnisioi usw. bleibt unerwähnt. 

? Daselbst ist auf $.53 Zeile 5 von oben der Druckfehler „1952“ in „1953“ zu verbessern. 
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liche Entzifferung, sondern auch alle Vorarbeiten seit der (am 1. Mai 1951 erschienenen) 
work note 7 seien ohne die Kenntnis der (bekanntlich erst am 4. Juni 1952 ausgegrabenen!) 
Dreifußtafel 641 wie auch ohne Kenntnis des (erst 1954 von Platon im Magazin des 
Museums von Heraklion aufgestöberten!) ersten Drittels des Pferdetextes KN Ca 895 
einfach unmöglich. Ventris müsse also das erwähnte Fragment des Pferdetextes wie auch 
die Dreifußtafel im geheimen schon 1951 gekannt haben ®. Diese neuen Unterstellungen 
wenden sich nun auch gegen die Direktion des Museums von Heraklion, die nichts davon 
bemerkte, daß ein Vertrauensmann von Ventris damals bereits das sogar einem Myres 
und Arthur Evans unbekannt gebliebene Fragment des Pferdetextes in ihren Magazinen 
auffand, wie auch gegen Blegen, dem man die Möglichkeit unterstellt, daß der Dreifuß- 
text schon viel früher gefunden worden sei, als er selbst angibt. Freilich läßt Beattie 
hier auch noch die Möglichkeit einer anderen Variante offen: Ventris könnte etwa ein 
Duplikat der Dreifußtafel gekannt haben. Blegen und die griechische Museumsdirektion 
haben Gelegenheit, sich selbst zu verteidigen. Für den verstorbenen Ventris muß hier aber 
ein Wort gesagt werden. Wie soll gerade er, der damals noch ganz unbedeutende, im 
fernen England weilende Forscher, zu diesen Tontafeln, von denen sonst niemand auf der 
Welt, weder Blegen, noch Evans, noch Myres, noch Platon, etwas wußten, gekommen 
sein? Aber auch wenn wir den Fall setzen, daß der junge Londoner Architekt wirklich 
über ein Netz von Tontafelspionen oder aber über magische Fernsehapparate verfügt 
hätte, bezweifelt es Beatti im Ernste, daß die work notes dann nicht schon ganz anders 
ausgesehen haben müßten? Wenn Ventris die Texte so verwendet hätte, wie sich das 
Beattie vorstellt, dann gälte als Voraussetzung dafür, daß er den griechischen Charakter 
der Linear-B-Sprache bereits 1951 erkannte, denn nur unter dieser Voraussetzunggewinnen 
sie ja ihre Bedeutung. Ventris geht aber in seinen work notes bis einschließlich Nr. 19 
immer noch von der Voraussetzung aus, daß die zu erforschende Sprache minoisch, dem 
Etruskischen verwandt und damit völlig ungriechisch wäre (s.z.B. note 14B, S. 141; 
note 16, S. 147 ff; note 19, S. 167, 170 f.). 

Beattie sucht nun diese neuen Versionen seiner „Ventris-story“ dadurch zu unter- 
mauern, daß er behauptet, die Zeichen, welche in der Dreifußtafel 641 und im Pferdetext 
vorkommen, würden in den work notes 7 bis 19 eine besonders bevorzugte, ja verdächtige 
Rolle spielen, und daher müsse Ventris diesen Text schon vorher gekannt haben. Ich 
habe mein Exemplar der notes daraufhin durchgesehen, aber ohne Erfolg. Note 7 be- 
handelt ganz allgemein Entzifferungsfragen, ohne auf einzelne Zeichen einzugehen. 
Note 8 gilt der Häufigkeit und Stellung im Wortzusammenhang für sämtliche Zeichen. 
Note 9 beschäftigt sich mit allerhand „spelling anomalies“, note 10 B mit dem Aufbau 
der E-Texte von Pylos, note 11 mit der Unterscheidung des Geschlechtes an den En- 
dungen der E-Texte von Pylos, note 11B mit den Bügelkannen-Aufschriften des 
Festlandes, note 14 mit Inflexionserscheinungen bei den einzelnen Wörtern, note 14 B 
mit dem Versuch, eine allgemeinere Vorstellung vom Bau der minoischen „B*-Sprache 
(Ventris hielt Linear B damals ja noch für minoisch!) zu gewinnen, note 15 mit seinem 
Silbenrost (grid), note 16 mit der Variabilität der Personalendungen u. dgl., note 17 
mit der Frage nach den Vokalen, note 18 mit den Zahlenangaben der Ma-Tafeln von 
Pylos und note 19 mit dem Zeichen, welches nachher als si gelesen wurde. Davon, daß 
die oben von Beattie erwähnten Zeichen über das Prozentualverhältnis, welches ihre 
Häufigkeit im Gesamtbestand dieser Schrift einnimmt, besonders in den Vordergrund 
gestellt wurden, kann keine Rede sein. Nur das Zeichen für qe wird in note 10 eingehen- 


3 Man beachte dabei, daß Ventris die in work note 7 $S.18 angekündigten künftigen work notes 
später nicht alle in der geplanten Weise durchgeführt hat, für die ausgefallenen notes ver- 
schiedentlich aber andere, mit B bezeichnete einfügte. Work note 7 ist übrigens nicht auf 1. Juni, 
sondern auf 1. Mai 1951 datiert. Zur Auffindung des Pferdetext-Fragmentes und zur Rolle, 
welche dabei Platon und Chadwick spielten, vgl. jetzt Chadwick, Linear B (Göttingen 1959) S.104 f. 
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der besprochen, da diese ja den Konjunktionen gewidmet ist, und außerdem kommt 
das Zeichen für a in note 17 natürlich häufiger vor, da Ventris damals bereits ermittelt 
hatte, daß es sich hierbei um einen Vokal handle. Im übrigen ergibt sich aber aus dem 
Text der work notes mit aller Deutlichkeit, daß Ventris diese Zeichen damals noch nicht 
zu lesen vermochte. 

So fehlt also auch von seiten der work notes jede Veranlassung, die an sich schon 
so unmöglichen neuen Fassungen von Beatties „Ventris-story“ ernst zu nehmen. Man 
fragt sich daher unwillkürlich, wozu denn diese Phantastereien eigentlich dienen sollen. 
Es ist ja kaum als eine Begründung zu nehmen, wenn Beattie oben schreibt: „Schachermeyr 
is somewhat sensitive to criticism of the tripod-tablet Ta 641, knowing well that, unless 
the Ventris interpretation of this text is fully independent of the process of decipherment, 
his faith in the rest is vain.“ In Wahrheit habe ich vielmehr immer schon das Gegenteil 
betont, daß nämlich die Tafel auch für den (unmöglichen) Fall, daß Ventris sie bereits vor 
Abfassung von work note 20 gekannt haben sollte, ihren Wert als Ausgangsmaterial 
behielte. Saeculum 10, S. 65 schrieb ich: „An der Beweisbarkeit der Entzifferung würde 
das ... nicht das mindeste ändern.“ Ich kann das hier nur erneut betonen. Im Grunde 
führt Beattie mit seinen Verdächtigungen nur einen Kampf gegen die Windmühlen seiner 
eigenen übelwollenden Phantasie. Für die wissenschaftliche Forschung ist aber das Ent- 
scheidende, daß die in Frage kommenden Tafeln mit all dem Schwergewicht ihrer Über- 
zeugungskraft überhaupt vorhanden sind, und das kann auch Beattie nicht wegdiskutieren. 

Beatties Erwiderung beschäftigt sich ferner mit den Ge-Tafeln von Mykenai und sucht 
deren Beweiskraft als Bestätigung der Ventrisschen Lesungen zu entkräften®*. Er läßt 
nichts unversucht, uns davon zu überzeugen, daß es sich bei den daselbst aufgezählten 
Waren um keine geschlossene Gruppe von Pflanzenbezeichnungen handelt, sondern daß 
es auch „many other words“ gäbe, „which do not fit the context of plant-names“. Von 
den Pflanzennamen werden aber korijadana (z. T. abgekürzt ko, — xopia«vvov, Korian- 
der), soviel ich sehe, 13mal, kumino bzw. kumina (abgek. ku; = xöpıvov, Kümmel) 
14mal °, maratuwo (abgek. ma; = n&padov, Fenchel) 11mal, mita (= uivd, Minze) 
5mal, Sasamo (abgek. sa; = o&oay.ov, Sesam) 8mal, kono (vieleicht oxotvog, Binse oder 
eher Cymbopogon schoenanthus) 10mal, kanako (6 bzw f xv&xoc, Safflor), z.t. als 
erutara (&pudp«), z. T. als leuka (Asuxd),z. T. auch als eru oder apolei spezifiziert, 23mal, 
selino (= o&Xıvov, Eppich) Imal, karako (= yA&xwv, Polei) 1mal und kadamita oder 
kadamija (Lesung unsicher, vielleicht x&pdapov, xapdanis oder xadxuivda) Imal. Dem- 
gegenüber stehen als ungedeutete Warenbezeichnungen in diesen Texten nur: sapide 
(3mal), enemena (abgek. e; 3mal) und ein mit dara.... beginnendes fragmentiertes Wort. 
Das also sind Beatties „many other words“. Das Verhältnis der Pflanzennamen zu den 
ungedeuteten Wörtern beträgt 10 zu 3, ihre Erwähnung in den Texten 87 zu 7®. 

Im einzelnen steht die Identität von korijadana mit koriander außer Zweifel, auch 
wenn griechisch xopl&vvov nicht aus xopixdvov bzw. xoplavdvov entstanden sein sollte. 


* Es entspricht nicht den Tatsachen, daß ich seinen Artikel in der Sundwall-Festschrift Minoica 
(1958) S. 6 ff. nicht erwähnt habe. Ich habe ihn seinerzeit kurz vor Abschluß meines Manuskriptes 
kennengelernt und S. 55, Anm. 12, zitiert. Ein näheres Eingehen schien und scheint mir diese, wie 
ich glaube, leider nicht sehr produktive Spezialarbeit kaum zu bedürfen. 

5 Daß ich kumino ausgelassen habe, wie dies Beattie S. 370 behauptet, entspricht — wie ein 
Blick auf Saeculum 10, S.58 lehrt — keineswegs den Tatsachen. 

® Bei der Abkürzung „de“ handelt es sich um keine Warenbezeichnung, sondern um eine Men- 
genangabe. Chadwick, The Mycenae Tabletts II, S.107 denkt an desma (Bündel). Falls mit 
sapide sapriöss = Behälter gemeint sein sollten, dann würde es sich vielleicht um die Verpackung 
handeln, und ähnliches könnte bei dem Ideogramm CUP der Fall sein. Beachte, daß beides ja 
stets am Ende der jeweiligen Buchung steht. 
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Worauf es hier ankommt, ist ja die Übereinstimmung des Stammes. Die Suffixe pflegen 
bei solchen (letzten Endes aus dem Agäischen oder aus dem Orient übernommenen) 
Pflanzennamen im späteren Griechischen immer irgendwie zu variieren. So tritt in 
historischer Zeit xoptavva, xopixvöpov xoplaußAov und xoAixvdpov nebeneinander auf. 
Auch die von mir befragten Indogermanisten Heinz Kronasser und Weriand Merlingen 
sind hinsichtlich der Variabilität der Suffixe der gleichen Ansicht. Kumina (neben dem 
Singular kumino = xUpivov) ist als Plural gar nicht so „improbable“, da Beattie selbst 
an dem pluralischen sasama keinen Anstoß nimmt und ja auch koriadana einen Plural 
darstellt ?”. Die Gleichsetzung von mita mit uivd« Minze und von karako mit YAdxwv 
lehnt Beattie zu Unrecht als „speculative“ ab, da sie genau den Regeln der von Ventris 
festgestellten Orthographie entspricht und uns die Ge-Texte doch dazu dienen sollen, 
die Richtigkeit der Ventrisschen Aufstellungen nachzuprüfen. Wenn man da jeden Ein- 
zelfall als „speculative“ abtut, kann man natürlich zu keinen generellen Feststellungen 
über Richtigkeit oder Unrichtigkeit gelangen. Kuparo, das Beattie heranzieht, gehört 
überhaupt nicht in unsere Diskussion, da es in den Ge-Texten gar nicht vorkommt. Zu 
maratuwo = u&padov, utpadpov teilt mir Heinz Kronasser mit: „Neben 6 und u&pattos 
gibt es auch 6 u&padov bzw. napadtoov. Zunächst weist schon die Tatsache, daß dabei 
alle drei Genera vorkommen, auf fremden Ursprung. Das Wort erscheint also im 
Griechischen der historischen Zeit in vier Gestalten! Wenn da um nicht viel weniger als 
tausend Jahre früher noch eine fünfte Form auftaucht, ist das in keiner Weise anstößig. 
Außerdem stellt sich maratuwo als uxp&tvov zu anderen Pflanzennamen fremder Her- 
kunft, wie yıAduov (auch yıAreov), xpöulp)uov (beides Zwiebelarten), ipuov ‚Lavendel‘ 
und xbxuoy ‚Gurke“ (auch otxus; otxuog).“ 

Völlig sprachlos machte mich für einen Augenblick Beatties absurde Behauptung, ich 
wäre nicht in der Lage, zu den Ge-Texten irgendwelche Listen verwandter Art in Linear B 
nachzuweisen („to produce from any other group of Linear B texts even one similar 
list of plants, livestock, commodities or like“; vgl. S. 371). Wer sich je mit Linear B be- 
schäftigt hat, weiß ja, daß diese Texte ganz überwiegend aus solchen Listen of plants, 
livestock, commodities u. dgl. bestehen, da sie ja deren Aus- oder Eingang buchen oder 
aber das Vorhandensein solcher Güter inventarisieren. Muß ich das unserem Kritiker 
wirklich im einzelnen nachweisen? 

Was die Bildideogramme betrifft, so hat es Beattie nun aufgegeben, das Hauptgewicht 
der Argumentation gegen das grundsätzliche Vorhandensein von Doppelschreibungen 
(zuerst in Silbenzeichen, dann als Bildideogramm) zu richten. Er kritisiert nur mehr 
einzelne Doppelschreibungen im Hinblick auf ihre Richtigkeit, jedoch — wie im folgen- 
den gezeigt werden soll — in der Regel zu Unrecht. 

Bei den Schwertertafeln gibt er zwar zu, daß die Zeichen von pa und na der 
Lesung pa-ka-na (p&oyava) durch das Kyprische gedeckt würden, bezeichnet dagegen 
den Lautwert des Zeichens für ka als bloße Vermutung („guess“). Doch wird der Laut- 
wert dieses so häufig vorkommenden Zeichens durch viele andere erfolgreiche Wort- 
deutungen gesichert, wie z.B. durch ka-r/la-wi-po-r/lo = »AaFıpdpog, ka-ra-te-r/la = 
xparnpe, ka-ti = »odis (diese beiden auf Tafeln, die im Kontext auch noch andere 
Gefäße nennen), ka-r/lu-ke = »axpbxeı, (alter Dativ von xMpu&), ka-na-ko = xvdxog 
(s. dazu o.). Es ist auch nicht so, daß in den Schwertertexten noch andere Wörter als „Über- 
setzungen“ des Schwertbildes in Frage kämen, denn in KN Ra 1540 lautet der Text ein- 
fach: tosa pakana SCHWERTBILD 50. Da tosa aber immer bei den Summierungs- 
zeilen steht und als eine spezielle Warenbezeichnung nicht in Frage kommt, kann sich 
allein das Wort pakana auf das Schwertbild beziehen. 


? In den Linear-B-Texten kommt sowohl der Singular korijadono wie auch der Plural 
kori(j)Jadana vor; vgl. die Stellen Documents, $. 397 f. 
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Das Bildideogramm für taranu — Yp&vug ist nach Beattie „certainly a flat pan and 
not a footstool“. Er berücksichtigt aber nicht, daß auf dem bekannten Goldring von 
Tiryns (abgebildet u. a. Ventris — Chadwick, Documents, $. 21) die dort dargestellte 
sitzende Göttin unter ihren Füßen eine Fußbank in Benützung hat, welche dem zu 
taranu gehörigen Bildideogramm durchaus entspricht ®. 

Beim Bildideogramm des Schweinekopfes ist die Lesung des mittleren Zeichens als a» 
durch die Schreibvarianten der Ge-Texte bei ko-r/li-a»-da-na neben ko-r/li-ja-da-na ge- 
deckt. Vgl. weiter die Verwendung dieses Zeichens z. B. bei der Wendung a»-te-r/lo 
we-to — &repov Feroc. Gegen die Lesung des Wortes als si-a>-r/lo = Mastschwein kann 
daher nichts eingewendet werden. 

Gegen die Verbindung der Badewanne und dem zugehörigen l/re-wo-te-l/re-jo mit 
griechischem Aobrpıiov (oder ähnlich) ist grundsätzlich nichts einzuwenden. Aoörpıov 
ist Adjektiv und bedeutet „auf das Baden Bezug nehmend“. Daher wurde es später bei 
stillschweigender Ergänzung von üdwp als „Waschwasser“ aufgefaßt, bei ebensolcher 
Ergänzung eines Wortes für Wanne aber als „Badewanne“. Die Schreibung von Linear B 
legt übrigens * Aourpsios noch besonders nahe, was die gleiche Bedeutung hat und gleich- 
falls als Adjektivum aufzufassen ist. So m. E. auch in dem hier in Frage kommenden Text 
(PY’Tn 996,1) von Linear B, wo sich dieses Adjektiv auf das (anscheinend im Nominativ des 
männlichen Plurals stehende) vorausgehende Substantivum a-te-l/re-e-te-jo bezieht. 

Was pi-as-r/la = pıdYn betrifft, so wissen wir nicht genau, wie eine griechische Phiale 
ausgesehen hat, doch gibt Liddell-Scott an erster Stelle an: „bowl or pan used as a saucepan 
for boiling liquids“, und betont nachher noch „its broad flat shape“. Jedenfalls darf man 
nicht von den Vorstellungen ausgehen, welche wir Modernen mit diesem Ausdruck ver- 
binden. In der Antike wurden Phialen u.a. auch zum Opfern u. dgl. verwendet. Es 
könnte sich recht wohl um das flache Gefäß mit zwei Henkeln handeln, welches in Tn 996 
dargestellt wird. 

Wenn bei dem Bildideogramm des Wasserkübels udoro steht, so weist Beattie mit Recht 
darauf hin, daß in historischer Zeit Böp0og neben Höp«x soviel wie Seeschlange bedeutete. 
Wassereimer hieß bei den Griechen damals 5öpstov, 55pt«x oder Höptov. Doch handelt es 
sich bei &dpog offensichtlich um ein altes Adjektivum, das ursprünglich nichts anderes 
bedeutete als „zum Wasser gehörig“. Das konnte man auf eine Lokalität beziehen als 
"TEpx (erg. mödıs, vrcog u.ä.), auf ein Gefäß als Höpog (zu ergänzen xpwoodg, x&dog, 
yauıög, midog usw.) und auch auf eine Schlange, was sowohl maskulin als feminin auf- 
gefaßt werden konnte als üöpog (erg. öpıs bzw. Ip&«rwv) oder als Höp« (erg. &xıdva 
bzw. &yıs). Als dann die Lernäische Hydra das Adjektiv ödpos immer mehr für sich in 
Anspruch nahm, bürgerte sich in historischer Zeit an dessen Stelle für den allgemeineren 
Gebrauch üdpdeıc, GIpeios usw. ein. 

Was das Bildideogramm des Panzers betrifft, so steht es in den übrigen Sh-Tafeln immer 
am Anfang. In Sh 736 finden wir es dagegen am Schluß unmittelbar vor der Zahl, am 
Anfang steht dagegen to-ra-ke (so wenigstens bei Bennet, The Pylos Tablets [1955] S.185). 
Nach ebd. S.86 wäre allerdings nur der obere Teil des Bildideogramms erhalten ge- 
blieben, doch gibt es kein anderes Zeichen, das sich hier zur Ergänzung eignen würde. 

Auf S 8100 hat Chadwick (nach Annual British School Athens 52 [1957] S. 147 £.) 
eindeutig ko-ru (= xöpu). Beatties Lesung als „wo“ halte ich nach der Photographie 
Tfl 27 für völlig ausgeschlossen. 

Die Lesung der für a-pi-po-I/re-we, o-no, i-go, po-l/ro lassen sich entgegen Beatties 
Behauptung durch vielfältige gegenseitige Kontrolle verifizieren, wofür hier natürlich 
nicht alles angeführt werden kann. Ich verweise für das Zeichen a aber wenigstens auf 


® Oder glaubt Beattie etwa, daß auf dem Tiryns-Siegel die Göttin in seiner „flat pan“ ein 
Fußbad nimmt? 
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a-no-we (das bekannte Wort für „henkellos“), a-ni-ja (= &viaı, Zügel, kommt in Streit- 
wagentexten vor), a-ni-o-ko (= &vioyog), a-pu-do-si (— drbdocıc), a-l/re-ku-tu-ru-wo 
(= ’Adertpbwv). Für die Lesung von o sei aus der Fülle der Belege herausgegriffen ti-ri-o- 
we, ti-ri-jo-we („dreihenkelig“, aus der Dreifußtafel),o-na (= &v«, Kaufpreis),o-pi (häufige 
Präposition, statt Zi), o-pe-ro (gehört zur gleichen Gruppe wie griech. $psXoc). Für das 
Zeichen no führen wir an: a-no-we (s. 0.), i-po-no (>= Yrvoc, Feuerpfanne o. ä.), ku-mi-no 
(= xöntvov, 5. 0.), ko-ri-ja-do-no (s. 0.), ke-ka-u-ma-no (— xexauu&voc, verbrannt). Für 
die Lesung go sei u. a. auf die Sippe mit go-o (— ßoüc) hingewiesen; vgl. u. a. go-u-ko-r/lo 
(= Pouxöiog) und go-wi-ja (gehört zu Böctog). Für i nennen wir i-po-no (s. 0.), i-je-re-u 
(= ispeüs), i-je-re-ja (= ifpeıx), i-je-ro (vgl. iepöv). Für a-pi (= upf) gibt es eine Fülle 
von Eigennamen wie a-pi-ja-re-wo (vgl. ’Aupıspaoc), a-pi-me-de (= "Aupınyöng), a-pi- 
do-ro (= ’Auptöwpoc) und a-pi-a-ro (— "Auoi&Aoc). Bemerkt muß werden, daß sich 
alle diese Wortdeutungen streng an die von Ventris ermittelte Orthographie halten, also 
nicht nur die Zeichenlesungen, sondern zugleich auch die Orthographie immer wieder 
erneut bestätigt wird. Wie weit Ventris das Material vor Abfassung seiner work note 20 
kannte, wäre dabei im Grunde belanglos. Doch müssen wir es als ausgeschlossen halten, 
daß er, vor allem vor 1953, in der Lage gewesen sei, sich auf eigene Faust unveröffent- 
lichtes Material zu verschaffen. 

Soviel über Beatties Stellungnahme zu Einzelheiten. Die omissions, welche er mir ver- 
wirft, liegen, wie ich Anmerkung 4 und 5 zeigen konnte, nicht vor. Auf die Erwähnung 
des Bildepigrammes zu i-po-no habe ich in der Liste auf $S. 60 mit Absicht verzichtet, 
da mir der im Bild dargestellte Gegenstand (es dürfte ein Feuerbecken gewesen sein) zu 
unsicher war. Auch bei den Ge-Tafeln habe ich nur einige weniger wichtige oder weniger 
gesicherte Pflanzennamen weggelassen, da ich mich doch an weitere Kreise wandte. Ich 
holte das nun S.376f. gerne nach. Mit Recht moniert Beattie lediglich, daß ich a-po-I/re-we 
aus MY Ue 611 ohne Einschränkung in meine Liste auf S.60 aufgenommen habe, da das 
Bildideogramm in der Tat nur bei der anderen Stelle (KN Uc 160) vorhanden ist. 
Natürlich gehören die beiden Wörter zusammen, doch nätte ich bei ersterem vermerken 
sollen, daß hier das Bildideogramm nicht beigeschrieben ist. Auf die Beweisführung hat 
das natürlich keinerlei Einfluß, zumal gerade in MY Ue 611 die Tatsache, daß es sich um 
eine Liste von Haushaltungsgegenständen handelt, u. a. durch die Nennung von pe-r/li-ke 
(pelikes, gehört zu reiflx«ı, eine Art von Gefäß), ti-r/li-po-di-ko (= Tpınödısxor, „kleine 
Dreifüße*), a-ta-r/la (= &vri«, vgl. &vri&o „schöpfen“), po-r/lo-ko-wo (= rp6öxoFor; 
vgl. zoöxoog „Kanne“) usw. belegt wird. 

Völlig unerweisbar scheint mir auch Beatties Behauptung zu sein, Ventris hätte sich 
bei seiner Entzifferung in ganz besonderem Maße auf die Bildideogramme gestützt. Das 
müßte doch erst aus deren Heranziehung in den work notes bewiesen werden. In Wahrheit 
aber konnten Bildideogramme dem Entzifferer nur wenig nützen, solange er nicht wußte, 
daß es sich bei der Sprache der Texte um ein frühes Griechisch handle. 

Soweit die Thesen Beatties und was darauf zu erwidern war. Mancher mit der Materie 
besser vertraute Forscher wird nun die Frage stellen, ob es hier wirklich einer so eingehen- 
den Auseinandersetzung bedurfte. Doch spielt sich unsere Debatte in dieser Zeitschrift 
ja vor einem breiten Forum der historisch interessierten Offentlichkeit ab. Da mußte ich 
auch dem der Sache etwas ferner stehenden Leser in die strittigen Tatbestände Einblick 
gewähren, damit er sich ein Urteil über Wert oder Unwert der Ansichten Beatties bilde. 
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Ein Beitrag zur Frage von Kirche und Widerstandsrecht 


Von 
PETER MEINHOLD 
Kiel 


In seinem erregenden Buche „Nicht aus den Akten“ teilt Erich Kordt mit, daß schon 
im Herbst 1939 der Plan eines Attentates auf Hitler bestanden habe, als nämlich nach 
dem polnischen Feldzug deutlich geworden war, daß Hitler noch im Herbst 1939 mit 
einer großen Offensive im Westen beginnen wollte, die doch nur als ein Angriff auf 
die Neutralität der Niederlande, Belgiens und Luxemburgs hätte geführt werden können !. 
Diese Möglichkeit, so berichtet Erich Kordt weiter, habe im deutschen Generalstabe 
Schrecken und Entsetzen genauso wie im September 1938 ausgelöst. Hitler habe sich allen 
vernünftigen Erwägungen gegenüber unzugänglich gezeigt. Schon damals ist also im- 
Generalstab das Problem des Staatsstreiches ernsthaft erwogen und in einer Denkschrift 
niedergelegt worden. Im Hinblick auf die Beseitigung Hitlers beschäftigte man sich be- 
sonders mit den Problemen des Eides und mit der Frage, ob ein „Treuebruch“ zum 
„Führer“ als dem obersten Befehlshaber der Wehrmacht sittlich vertretbar sei. Da die 
Zeit drängte, habe der General Oster schließlich Erich Kordt gebeten, das Attentat aus- 
zuführen. 

Kordt hat sich nun, wie seine Ausführungen zeigen, vor allen Dingen mit den religiösen 
Fragen auseinandergesetzt, die eine gewaltsame Beseitigung Hitlers hervorrufen mußte. 
Er schreibt in seinem Werk: „Der Gedanke, den Tyrannen zu töten, mag vielen Deutschen 
gekommen sein. Aus Tausenden von Gründen wäre seine Beseitigung schon lange vorher 
gerechtfertigt gewesen. Vielleicht wäre durch die Tat eines einzelnen das Notwehrrecht 
eines ganzen Volkes vollzogen worden. Heißt es nicht in der Summa theologica von 
Thomas von Agquin: ‚Quando non est recursus ad superiorem ... tunc enim, qui ad 
liberationem patriae tyrannum occidit, laudatur‘? Wenn es keine Berufung auf einen 
Oberen mehr gibt, dann ist selbst der Tyrannenmord zur Befreiung des Vaterlandes 
lobenswert.“ ? Diese Äußerung läßt erkennen, daß man sich im deutschen Generalstabe 
insbesondere auch mit den theologischen Problemen ernsthaft beschäftigt hat, mußte 
doch die Ermordung Hitlers als Verstoß gegen das göttliche Gebot in die ernstesten 
Konflikte stürzen. In dieser Lage hat Kordt, wie seine Worte zeigen, auf die Lehrautorität 
des Thomas von Aquin zurückgegriffen und mit einer (sich freilich nicht an der angege- 
benen Stelle findenden) Außerung von ihm zur Frage des Tyrannenmordes die Gewissens- 
konflikte zur Entscheidung gebracht. 

So spannt sich der Bogen von der Gegenwart bis in das hohe Mittelalter hinein, und 
in den das lateinische Zitat umgebenden Worten Erich Kordts klingen alle Motive auf, 


1 Erich Kordt, Nicht aus den Akten (Stuttgart 1950). Das im folgenden gebotene Zitat findet 
sich auf S. 369 f.; die Denkschrift wird auf S. 359 ff. besprochen. 


? Vgl. dazu unten Anm. 46, wo der Text des Zitates aus Thomas von Aquin vollständig ge- 
geben wird. 
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die eine jahrhundertelange christliche Diskussion beherrschen: „Tyrannenmord“ — „Tat 
eines einzelnen in höchster Verantwortung‘ — „Notwehrrecht des Volkes“ — „Voll- 
streckung des Strafgerichtes durch den einzelnen“. 

In die mit diesen Worten angedeutete Problematik wollen die folgenden Ausführungen 
einführen. Man erkennt an der von Erich Kordt ausgesprochenen Berufung auf Thomas 
von Aquin, daß die Fragestellung offenbar nicht neu ist, sondern schon um Jahrhunderte 
zurückliegt. In der Tat, sie begleitet die christliche Kirche von den Anfängen an. Zu allen 
Zeiten ist die Christenheit genötigt gewesen, zu den schweren Fragen des gewaltsamen 
Umsturzes einer bestehenden Herrschaft, zu dem Problem einer Begrenzung des Gehor- 
sams gegenüber der Staatsmacht und zur Frage der Herbeiführung einer neuen Rechts- 
und Lebensordnung durch die Beseitigung eines Herrschenden oder des von ihm repräsen- 
tierten Systems Stellung zu nehmen ®. 

Die hiermit angedeuteten Fragen stellen sich in der Geschichte keineswegs einheitlich, 
sondern in zwei verschiedenen Formen dar. Es handelt sich dabei einmal um die ge- 
waltsame Herbeiführung einer neuen Sozial- und Lebensordnung, die an die Stelle der 
bestehenden und zu stürzenden treten soll. Revolution im Namen Christi, 
so könnte man die eine Form dieses Gedankens von der Erhebung des Christen gegen die 
herrschende Ordnung bezeichnen. 

Auf der anderen Seite stellt die Beseitigung eines Herrschers, den das Mittelalter ge- 
wöhnlich als Tyrannen bezeichnet hat, das Ziel der Erhebung im Namen Christi dar. 
Hier soll nicht ein ganzes politisches System gestürzt werden, sondern die an 
sich als legitim anerkannte Macht des Staates durch den 
Sturz des Tyrannen, der sie mißbraucht hat, wiederherge- 
stellt werden. Das ist die zweite Form, in die hinein sich der Gedanke vom Wider- 
stand des Christen gegen die Obrigkeit oder den Herrscher kleidet. 

Wir wollen in den folgenden Ausführungen die beiden Formen des Widerstandes in 
ihrer geschichtlichen, bis in die Gegenwart reichenden Entwicklung betrachten, um an 
diese einige grundsätzliche Erwägungen zur Frage des Widerstandsrechtes des Christen an- 
zuschließen. 

Wir wenden uns zunächst den Problemen der Revolution als des Umsturzes der be- 
stehenden Ordnung zur Herbeiführung einer neuen umfassenden Sozialordnung zu. 


I 


Es sind verschiedene Gedanken, mit deren Hilfe die Beseitigung der bestehenden Ord- 
nung und die gewaltsame Durchsetzung einer neuen begründet wird. Da ist zunächst die 
Idee geschichtlich wirksam geworden, daß die bestehende Ordnung abgeschafft werden 
muß, weil sie im Widerspruch zum göttlichen Gesetz steht. Ferner wird — und das ist 
besonders wirkungsvoll geworden — das revolutionäre Vorgehen von einer bestimmten 


3 Aus der Literatur heben wir hervor: Hans Georg Schmidt, Die Lehre vom T'yrannenmord. 
Ein Kapitel aus der Rechtsphilosophie (1901). — M. Lossen, Die Lehre vom Tyrannenmord in der 
christlichen Zeit. Abh. der Ak. Wissensch. (München 1894). — J.Boehme, Der Tyrann in der Lehre 
der katholischen Kirche (1905). — F. Kern, Gottesgnadentum und Widerstandsrecht im frühen 
Mittelalter (1914, Neudruck 1954). — F. Schoenstedt, Der Tyrannenmord im Spätmittelalter. 
Studien zur Geschichte des Tyrannenbegriffs und der Tyrannenmordtheorie (1937). —W.Künneth, 
Das Widerstandsrecht als theologisch-ethisches Problem (1954). — K. Griewank, Der neuzeitliche 
Revolutionsbegriff, Entstehung und Entwicklung (1955). — E.Klügel, Prinzipielles Recht zum 
Aufruhr?, in: Macht und Recht (1956) S. 44 ff. — Widerstandsrecht und Grenzen der Staats- 
gewalt, hrsg. von B. Pfister, G. Hildmann (1956). — Joh. Spörl, Gedanken um Widerstandsrecht 
und Tyrannenmord im Mittelalter, in: Widerstandsrecht und Grenzen der Staatsgewalt (a. a. O.) 
S. 11-32. — Arnold A.I. Ehrhardt, Politische Metaphysik von Solon bis Augustin, 2. Bd.: Die 
christliche Revolution (1959). 
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Geschichtsauffassung aus begründet. Diese sieht in dem gegenwärtigen Zustande alle An- 
zeichen seines bevorstehenden Endes, so daß die geschichtliche Entwicklung gleichsam 
ein Stadium erreicht hat, in dem zur Erfüllung ihres eigentlichen Sinnes ein neuer Zustand 
gewaltsam herbeigeführt werden muß. Die neue durchzusetzende Sozialordnung wird 
dann dem göttlichen Gesetz entsprechen, ebenso wie sie die Vollendung der in der Ge- 
schichte liegenden Ansätze darstellt. So wird sie also jenen letzten geschichtlichen Zu- 
stand heraufführen, in dem sich das Ziel der gesamten voraufgegangenen Entwicklung 
erfüllt. In besonderer Weise werden in diesen revolutionären, aus einer bestimmten 
Geschichtsanschauung abgeleiteten Überlegungen die „kommunistischen“ Gedanken der 
früheren Christenheit wirksam. 

Mit politischen Mitteln soll also der Versuch unternommen werden, die Welt nach dem 
Gesetze Gottes und den Ordnungen des Evangeliums zu gestalten, wie es dem Sinne des 
ganzen bisherigen Geschichtsverlaufes und seinem jetzt erreichten Ende gemäß ist. Es 
gilt, die neue Ordnung mit Gewalt gegen die ihr feindlichen Mächte durchzusetzen. 
Grundlegend ist hier die Anschauung von dem Widerstand gegen die gottlose Welt, zu 
dem der Christ verpflichtet ist. Die Revolution erscheint so als das heilige Werk, das im 
Namen Christi am Ende der Tage zur Herbeiführung der neuen Ordnung vollbracht 
werden muß. Durch sie soll ein für allemal die Ungerechtigkeit in der Welt beseitigt, der 
Herrschaft der Gottlosen ein für allemal ein Ende gemacht und die dem göttlichen und 
natürlichen Gesetz entsprechende Sozialordnung ein für allemal hergestellt werden. 

Dreimal ist in der Geschichte der Versuch gemacht worden, in diesem Sinne den ge- 
waltsamen Umsturz der bestehenden Verhältnisse herbeizuführen und die Herrschaft 
Christi in Form einer politischen Theokratie zu verwirklichen: erstens in den aus den 
Soziallehren Wiclifs entstandenen englischen Bauernkriegen und dem geistig von ihm 
herzuleitenden Hussiten- und Taboritentum; zweitens in dem freilich aus einer anderen 
Wurzel hervorgegangenen deutschen Bauernkriege; drittens im englischen Puritanismus 
des 17. Jahrhunderts. 

Wir beginnen mit einer Darstellung der Soziallehren von John Wiclif*. Ent- 
scheidend ist für diese die Anschauung Wiclifs von der Kirche, die in erster Linie als die 
Gemeinschaft der Prädestinierten aufgefaßt wird. In der Befolgung des Gesetzes Christi 
und der Nachgestaltung des armen Lebens Jesu werden die Prädestinierten in der Welt 
erkennbar. Wie die mittelalterlichen Sekten hat auch Wiclif das Ideal der apostolischen 
Armut für die Kirche aufgerichtet. Von ihm aus hat er die Entäußerung des gesamten 
kirchlichen Besitzes gefordert, die übrigens auch durch nationale Motive unterbaut wird. 
Es ist nach Wiclif die Pflicht der Obrigkeit, für die Geltung des apostolischen Armuts- 
ideals in der Kirche zu sorgen, um dieser die Durchführung ihrer geistlichen Aufgaben zu 
ermöglichen. So muß der Kirche der weltliche Besitz genommen werden, damit sie ihren 
eigentlichen Aufgaben nachkommen kann >. 

Man versteht von diesem Ansatzpunkt aus die Soziallehren Wiclifs. Nur 
den Gerechten, d.h. den Prädestinierten, wird ein Anrecht auf Besitz zugestanden. Gott 
hat seine Güter eben nur den Guten gegeben, die deshalb zur Weltherrschaft berufen sind. 
Erst wenn die Gerechten die Güter dieser Welt in ihre Verwaltung genommen haben, 
werden sie gemeinsamer Besitz sein, wird alle Not und Ungerechtigkeit schwinden. Allein 
die Frommen handeln ja nach dem Gesetze Christi, sie allein machen deshalb alle Dinge 


* Vgl. dazu A.Dempf, Sacrum Imperium (1929) S. 534 ff. — R.Seeberg, Lehrbuch der Dogmen- 
geschichte IIT. 4. Aufl. (1930) S.795 f. — Martin Schmidt, John Wyclifs Kirchenbegriff. Der 
Christus humilis Augustins bei Wyclif. Zugleich ein Beitrag zur Frage Wyclif und Luther, in: 
Gedenkschrift für Werner Elert (Berlin 1955) S. 72—103. 

® John Wyclif, De Ecclesia cap. 1 und cap. 19 (Wyclifs Latin Works Bd. I, ed. Loserth [1886] 


ps. 2; 19; 441); ders., De potestate Papae cap. 9; cap. 10 (Latin Works Bd. 32, ed. Loserth [1907] 
PERARBES 222#.). 
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allen Menschen gemein, wie es dem Willen Gottes entspricht. Die Bibel ist dabei die 
Norm, an der alle menschlichen Ordnungen und Gesetze zu orientieren sind. Somit kommt 
den Frommen in der Welt das Regiment in der Kraft des Geistes Christi und die Über- 
prüfung aller staatlichen Gesetze nach den biblischen Normen zu ®. 

Von diesen Gedanken aus hat Wiclif nicht nur die kirchliche Reform erstrebt, sondern 
auch eine Neuordnung aller Lebensformen gefordert, die im Geiste der Liebe und unter 
der Autorität der gesetzlich verstandenen Bibel zu erfolgen hat. Es ist eine auf der Bibel 
beruhende Theokratie, der die entsprechende politische Gestalt gegeben werden soll. 

In Wiclifs Anschauungen liegt ein revolutionäres Element verborgen. Es besagt, daß 
den Frommen die Welt gehört und daß sie die Gottlosen sich dem göttlichen Gesetz 
zuwider angeeignet haben. Das geltende Recht erscheint dabei als höchstes Unrecht. Man 
muß, auf die Autorität der Bibel und das Wort Christi gestützt, die bestehenden Ord- 
nungen zerstören und die gottgewollten wiederherstellen. Dieses Werk soll „die heilige 
Revolution“ im Namen des göttlichen Rechtes vollbringen. Mit ihr wird die Gottes- 
herrschaft aufgerichtet und die neue Ordnung in der Welt herbeigeführt werden ”. 

Diese Anschauungen haben Wiclif nicht nur in den Gegensatz zum Papst, sondern auch 
zur englischen Kirche gebracht. Freilich haben sie ihm auch die Unterstützung des Adels, 
dem insbesondere an der Säkularisation der Kirchengüter gelegen war, und die Freund- 
schaft des niederen Volkes eingetragen. Beides hat ihn zweimal vor der kirchlichen Ver- 
urteilung bewahrt. Die politischen Erfahrungen und der Eindruck des großen abend- 
ländischen Schismas von 1378, d.h. die Aufteilung der abendländischen Kirche in zwei 
verschiedene Obödienzbereiche, haben seine Anschauungen über die Kirche radikalisiert. 
Unter dem Eindruck der Kirchenspaltung ist Wiclif überhaupt zur Bestreitung der Not- 
wendigkeit des Papsttums für die Kirche fortgeschritten. Der weltförmigen feudalistischen 
Kirche wird die Armut Christi als Ideal vorgehalten. Der Papst erscheint schon bei Wiclif 
als der Antichrist, weil an ihm das Gegenteil zu der Armut Christi offenbar wird. Auch 
die sonstigen Anschauungen Wiclifs in bezug auf die kirchlichen Lehren und die Wirk- 
samkeit der Sakramente haben sich verschärft. 

Wiclif ist nämlich bei der Kritik an den Lebensformen der Kirche und an ihren über- 
kommenen Lehren nicht stehengeblieben. Er hat die Reform der Kirche auch praktisch 
betrieben. Sie äußert sich vor allem in der Betonung der Predigt und der Neuordnung 
der kirchlichen Ämter sowie in der Übertragung der Bibel in die Volkssprache. Wie die 
Waldenser, so hat auch Wiclif zuerst Priester, dann Laien als Wanderprediger im An- 
schluß an die wörtlich verstandene Aussendungsrede Matth. 10 abgeordnet. Sie durch- 
ziehen zu zweien und dreien das Land, um „das evangelische Gesetz“ der Armut und der 
Demut mit scharfer, kirchenfeindlicher Zuspitzung und sozialistischer Ausrichtung zu 
predigen ®. 

Die von Wiclif ins Leben gerufene Bewegung der Lollharden hat seine Gedanken in 
das Volk getragen. Der große Bauernaufstand des Jahres 1381 ist durch die Predigt der 
Lollharden verursacht. Er geht auf die Verwirklichung der Soziallehren Wiclifs mit ihren 
revolutionären Tendenzen aus. Hier ist zum erstenmal in einer großen Bauernrevolution 
jenes Ideal der auf die Bibel gegründeten Theokratie verwirklicht worden, das die Her- 
beiführung einer neuen umfassenden Sozialordnung auf Grund der gesetzlich aufgefaßten 
Bibel und bestimmter naturrechtlich begründeter Gedanken erstrebt °. 

Eine Fortbildung haben Wiclifs Soziallehren in dem durch Johann Hus zu na- 


6 Wyclif, De officio regis cap. 11 (ed. A. W. Pollard and Charles Sayle [1887] pg. 245 ff.). 

? Wyclif, De civili Dominio I cap. 20 (ed. R.L. Poole [1885] pg. 139ff.), I cap. 28 (pg. 199 f.). 

8 Wyclif, De Christo et suo Adversario Antichristo 10 und 11, in: John Wyclifs Lateinische 
Streitschriften, hrsg. von R. Buddensieg (1888) pg. 677 ff. 

® K. Müller, Kirchengeschichte II, 1 (1902) S. 60. — Vgl. K.B. McFarlane, John Wycliffe and 
the Beginnings of English Nonconformity (1952). 
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tionalem Selbstbewußtsein gebrachten tschechischen Volk gefunden *". Nach dem Tode 
von Hus hat die sich an ihn anschließende Bewegung dann die revolutionäre Wendung 
genommen, die das in Wiclifs Soziallehren enthaltene revolutionäre Programm in die 
Tat umsetzt. Ausgelöst durch die vom Konzil zu Konstanz vorgenommene Verurteilung 
von Hus steigert sich dabei der Gegensatz gegen die Kirche. Wenn auch das Hussitentum 
keine einheitliche Bewegung ist, sondern sich in eine gemäßigte und in eine radikale 
Richtung gespalten hat, so kommen doch beide in der Ablehnung der feudalistischen 
Kirche überein. Die Geistlichkeit soll auf allen weltlichen Besitz verzichten und das arme, 
ihr von Jesus vorgelebte Leben nachleben. Auch in der Forderung, daß allein die Bibel 
für die Ordnung des öffentlichen Lebens Geltung haben soll, stimmen beide Gruppen 
überein. Es ist ihre gemeinsame Überzeugung, daß die Obrigkeit jede dem göttlichen Ge- 
setz zuwiderlaufende Unordnung in der Welt abschaffen und jede Todsünde als einen 
Verstoß gegen das Gesetz Christi bestrafen muß tt, 

Gerade in diesen Forderungen offenbart sich der eigentliche Ideengehalt der hussitischen 
Bewegung. Er zielt ganz und gar auf die Verwirklichung des Gottesreiches auf Erden ab, 
zu der der Staat im Anschluß an die Bibel verpflichtet ist. 

Diese Gedanken finden sich in noch schärferer Ausprägung bei der radikalen Richtung 
der Bewegung, den Taboriten, in denen die ursprüngliche Kraft der hussitischen 
Bewegung, verstärkt durch das tschechische Nationalbewußtsein, fortlebt. Hier haben 
wirklich die Gedanken Wiclifs ihre Auferstehung gefunden. Nicht nur Kirche und Klerus 
müssen in ihrem Leben nach der Bibel sich richten, vielmehr soll die Welt überhaupt nach 
der biblischen Ordnung neu gestaltet werden. In der Bibel findet man den heute zu 
führenden Kampf der Frommen gegen die Gottlosen vorgezeichnet. Er erscheint als das 
Ideal, das entschlossen verwirklicht werden muß. So ist die gewaltsame Aufrichtung des 
Gottesreiches das letzte Ziel des Taboritentums, die durch den Heiligen Krieg Jehovas mit 
der blutigen Unterdrückung der Gottlosen zu geschehen hat. Es gilt die radikale Um- 
wandlung der bestehenden Sozialordnung, denn das Gericht steht vor der Tür, und der 
Endzustand muß geschaffen werden, in dem die Herrschaft Gottes in der Welt ver- 
wirklicht werden kann. Die Herbeiführung der Gottesherrschaft als politisch-soziale 
Ordnung ist zugleich die Herstellung des der Natur gemäßen und im Paradiese einmal 
verwirklichten Urzustandes ??, 

Diese für das Taboritentum so charakteristischen Anschauungen sind vor allem durch 
das Nationalbewußtsein ungemein gekräftigt worden. Die Taboriten haben ihren Kampf 
als den für die Befreiung des tschechischen Volkes geführten verstanden. Es vereinigen 
sich in dieser radikalen Richtung der hussitishen Bewegung tschechischer Nationalismus, 
kommunistische, naturrechtliche und, vor allem in bezug auf die Kirche, spiritualistische 
Gedanken. Gerade letztere aber haben, gelöst von der nationalen Einkleidung, ihrerseits 
in den deutschen Lebensraum hinübergewirkt und in der bäuerlichen und kleinbürgerlich 
städtischen Welt Deutschlands Aufnahme gefunden. Sie stehen, umgewandelt und auf 
die deutschen Verhältnisse angewandt, hinter den Aufstandsbewegungen der Bauern in 
der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts. Sie erfahren im großen deutschen Bauernkriege 
eine letzte revolutionäre, durch neue Anschauungen vertiefte Auswirkung. Es kann nicht 
unsere Aufgabe sein, die oft unterirdisch gehende Weitergabe dieser Anschauungen, die 
über die versprengten Teile der Taboriten läuft, hier zu verfolgen. Aber ohne diese Ge- 


10 Joh. Loserth, Huß und Wiclif. Zur Genesis der hussitischen Lehre. 2. Aufl. (München und 
Berlin 1925). 

11 J. Macek, Husitsk€ revolucni hnuti (Prag 1952). — Vgl. E. Peschke, Die Theologie der Böh- 
mischen Brüder in ihrer Frühzeit I, 1 (1935) S. 79 fi. 

12 J. Macek, Täbor v husitskein revolu&nim hnuti I. 2. Aufl. (Prag 1956); II (Prag 1955). — 
Vgl. auch: Erhard Peschke, Die religiös-sozialen Ideen des Bruders Thomas Preloutsky, in: Wiss. 
Zs. der Univ. Rostock VII (1957/58) S. 282—293. 
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danken ist, wie man längst erkannt hat, der deutsche Bauernkrieg nicht zu verstehen, 
eine Gestalt wie Thomas Müntzer nicht zu begreifen %, 

Das Problem der geistesgeschichtlichen Einordnung Thomas Müntzers dürfen 
wir hier beiseite lassen. Er gehört zweifellos in die Reihe der Täufer, nicht aber auf die 
Seite der Spiritualisten, die überhaupt jede Gemeinschaft für den Christen verwerfen. 

Die im deutschen Bauernkriege sich entscheidend auswirkenden Anschauungen Thomas 
Müntzers sind — wie bei Wiclif — von seinem Kirchenbegriff aus zu verstehen “4, Die 
Kirche ist die Gemeinschaft der Auserwählten, die an dem Geistesbesitz, der latent in 
allen Menschen vorhanden ist, erkennbar wird. Sie hat zu allen Zeiten die Aufgabe, die- 
sen Geist in den Menschen zu erwecken, denn das Offenbarwerden des Geistes schaft die 
Gleichheit aller Menschen vor Gott. Diese ist nach Thomas Müntzer aber nicht nur als 
eine ideelle, sondern vor allem als eine reale zu begreifen. Sie manifestiert sich in einer 
neuen sozialen Wirklichkeit, die als eine klassen- und eigentumslose Gemeinschaft sichtbar 
gemacht werden muß. Die Kirche ist diese Gemeinschaft der durch den Besitz des Geistes 
als Erwählte ausgewiesenen Frommen ®, 

Es liegt auf der Hand, daß Thomas Müntzer mit dieser Fassung des Begriffs die Um- 
deutung dessen, was eigentlich und ursprünglich Kirche ist, auf eine soziologische Größe 
und auf ein Gesellschaftsideal vorgenommen hat, in dem Staat, ständische Unterschiede 
und Eigentum aufgehoben sind. Als erste Verwirklichung dieses Ideals, an dem sich die 
nachfolgende Geschichte immer zu orientieren habe, erscheinen ihm die urchristlichen 
Gemeinden mit ihrem Kommunismus. Freilich hat dieses einmal in der Urchristenheit 
geschichtliche Wirklichkeit gewordene Ideal keinen langen Bestand gehabt. Es ist bald 
wieder untergegangen, denn die von Christus errichtete Kirche ist, wie Thomas Müntzer 
bemerkt, alsbald wieder „baufällig* geworden **. 

In dieses an der Geschichte der Kirche orientierte Idealbild hat Thomas Müntzer das 
im Mittelalter häufig vorgetragene danielische Geschichtsbild eingezeichnet. Danach ver- 
läuft die Geschichte als die Ablösung der großen Weltreiche, wie sie bei Daniel prophezeit 
ist. Das letzte derselben, das Römische Reich, hat durch die „translatio imperii a Romanis 
ad Germanos“, wie die mittelalterliche These vom „Übergang der Herrschaft von den 
Römern auf die Deutschen“ lautet, die Müntzer aufgreift, seine Fortsetzung im Heiligen 
Römischen Reiche Deutscher Nation gefunden !7, Auch diese Aufeinanderfolge der Reiche 
bedeutet eine immer weitere Aufhebung des einmal Wirklichkeit gewesenen urchristlichen 
Ideals der als besitz- und klassenlose Gemeinschaft vorgestellten Kirche. 

In der Gegenwart ist nun nach Thomas Müntzers Überzeugungen diese geschichtliche 
Entwicklung in ein letztes Stadium eingetreten. Mit dem Untergang des Römischen 
Reiches Deutscher Nation wird auch jene politische und soziale Ordnung aufgehoben 
werden, die eine völlige Verdrehung des urchristlichen Ideals darstellt. Mit ihrer Be- 
seitigung wird die Menschheit dann wieder in eine neue gescnichtliche Epoche eintreten, 
in der es die Herrschaft des Bösen nicht mehr gibt. Es ist die Aufgabe der Gegenwart, den 
Sturz der alten Ordnung herbeizuführen, die gesellschaftliche Neuordnung im Sinne des 
im Urchristentum gegebenen Ideals vorzunehmen und damit den Sinn des bisherigen 
Gescichtsverlaufs zu vollstrecken *®. 


13 Günther Franz, Der deutsche Bauernkrieg. 4. Aufl. (Darmstadt 1956) $. 253. 

14 Carl Hinrichs, Luther und Müntzer. Ihre Auseinandersetzung über Obrigkeit und Wider- 
standsrecht (Berlin 1952) (Arbeiten zur Kirchengeschichte Nr. 29) S. 44 fl. 

15 Zu Müntzers Kirchenbegriff vgl. besonders die Schrift: „Protestation oder Entbietung“ (1924) 
bei Thomas Müntzer, Sein Leben und seine Schriften, hrsg. von ©. H. Brandt (1933) S. 136 ff. 

18 T'homas Müntzer, Auslegung des zweiten Kapitels Danielis („Die Fürstenpredigt“) 1524, in: 
Thomas Müntzer, Politische Schriften. Mit Kommentar hrsg. von Carl Hinrichs (Halle 1950) S. 7. 

17 Ebd. S. 20 f. 

18 Ebd. S. 26. — C. Hinrichs, op. cit. Anm. 14, $. 40f. 
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Von diesen Anschauungen aus hat Thomas Müntzer der Obrigkeit die Aufgabe zuge- 
sprochen, nicht nur für den bürgerlichen Frieden zu sorgen — das könnten, wie in deut- 
lichem Gegensatz zu Luthers Staatsauffassung bemerkt wird, auch die Heiden tun —, 
sondern gerade auch als christliche Obrigkeit die Geltung des Evangeliums in der Welt 
mit Gewalt durchzusetzen. So soll nach Müntzers Überzeugung das Schwert in der Hand 
der christlichen Fürsten das Mittel zur Vertilgung der Gottlosen werden, wie es Gott 
selbst gewollt hat: „Wollt ihr nun rechte Regenten sein, so müßt ihr das Regiment bei der 
Wurzel anheben, und wie Christus befohlen hat, treibt seine Feinde von den Auser- 
wählten, denn ihr seid die Mittler dazu ... Lasset die Übeltäter nicht länger leben, die 
uns von Gott abwenden ..., denn ein gottloser Mensch hat kein Recht, zu leben, wo er die 
Frommen verhindert.“ ?? 

Mit dem Aufruf zum Heiligen Krieg im Namen Christi wendet sich Müntzer an die 
Fürsten, die diese blutige Aufgabe durchführen müssen. Aber zugleich wird damit die 
Drohung eines Aufstandes von seiten des gemeinen Mannes verbunden. Wenn die Obrig- 
keit dieser ihrer heiligen Aufgabe nicht nachkommt, muß man zum Widerstand gegen sie, 
ja zur Erhebung aufrufen. Der gemeine Mann soll gegen sie aufstehen und sie ohne alle 
Schonung niedermachen. „Man erwürge sie ohne alle Gnade“, ruft Müntzer in seiner be- 
kannten Fürstenpredigt aus. Erst mit einer solchen sozialen Revolution wird die Refor- 
mation wirklich vollendet werden können. „Anders kann die christliche Kirche zu ihrem 
Ursprung nicht wieder kommen. Man muß das Unkraut ausraufen aus dem Weingarten 
Gottes in der Zeit der Ernte, dann wird der schöne rote Weizen beständige Wurzeln ge- 
winnen und recht aufgehen.“ ?° 

Man erkennt, wie in dieser Predigt Thomas Müntzers die geistigen Grundlagen für 
Deutschlands größte und blutigste soziale Revolution, den Bauernkrieg, gelegt sind. Diese 
Art von sozialrevolutionärer Predigt steht auch hinter der gewaltsamen Errichtung des 
Gottesreiches zu Münster oder hinter der theokratischen Politik eines Wullenweber in 
Lübeck. Man versteht von ihr aus aber auch den leidenschaftlichen Kampf, zu dem Luther 
gegen Bauern und Täufer aufgerufen hat, um sie als Aufrührer gewaltsam zu unter- 
drücken, hat doch in der Tat ihre Predigt die Revolution im Namen Christi zur Her- 
stellung einer neuen umfassenden Sozialordnung herbeigeführt *t. 

Aus den theologischen Voraussetzungen der am schärfsten bei Thomas Müntzer aus- 
geprägten täuferischen Ethik ergeben sich auch jene kommunistischen Gedanken, die be- 
sonders die von Jakob Huter begründeten täuferischen Gemeinden in Böhmen und 
Mähren vertreten haben. Hier wird nicht nur die bis zur geradezu modern anmutenden 
Planwirtschaft ausgebaute Gütergemeinschaft gelehrt, sondern diese auch praktisch in der 
vollkommenen, aber konsequenten Separation von der Welt verwirklicht. Der „Nächste“ 
ist für diese Kreise nicht der sündige Nebenmensc, sondern allein der, der sich Gott und 
Christus ergeben hat. Nur die Wiedergeborenen sind also einander Nächste. Wegen dieser 
engen Bindung müssen die Frommen volle Gemeinschaft untereinander haben, nicht nur 
die des Geistes, sondern auch die ihrer Güter, so daß die Gemeinschaft des Geistes sich 
in den zeitlichen Dingen als echt beweisen kann. „Wer sich Gott nun also ergibt unter 
dem Kreuz, der ist ein Kind Gottes. Es ist aber noch nicht genug; er muß sich auch ab- 
sondern von allen denen, die sich Christo nicht wollen ergeben, und muß Liebe und Ge- 


19 Ebd. S. 24. 

20 Ebd. S. 26. 

21 H.v.Schubert, Der Kommunismus der Wiedertäufer in Münster und seine Quellen (Sitz.-Ber. 
Akad. Wiss., Heidelberg 1919).— H. Ritschl, Die Kommune der Wiedertäufer in Münster (1923). — 
Waitz, Lübeck unter J. Wullenweber und die europ. Politik, 3 Bde. (Berlin 1855—1856). — Leider 
reicht W. Jannasch, Reformationsgeschichte Lübecks vom Petersablaß bis zum Augsburger Reichs- 


tag (1515—1330) (Lübeck 1958), noch nicht so weit. — Vgl. K. Müller, Kirchengeschichte II, 1 
(1902) S. 395. 
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meinschafl halten mit allen denen, die sich Gott also ergeben. Denn diese sind seine 
Nächsten, er muß mit ihnen gemein halten, alle Gaben von ihnen empfangen, es sei Lehre, 
Kunst, Gut, Geld oder anderes. Auch was ihm Gott verliehen, muß er anlegen zu einem 
gemeinen Nutz, wie wir das haben in den Artikeln unseres Glaubens.“ 2 

Der Besitz von Eigentum, heißt es, ist Sünde, weil Diebstahl an der Schöpfung. 
Der Mensch hat sich in seiner sündigen Selbstsucht die Gaben der Schöpfung, die allen 
gehören, zugeeignet. Jeder eigene Besitz und aller Reichtum sind Ausdruck der sündigen 
Verfallenheit des Menschen an die Kreatur. Erst in dem Verzicht auf alles Eigentum zeigt 
sich die von Christus uns vorgelebte vollkommene Loslösung von der Welt. 

Die gleichen Gedanken werden in den „Zwölf Artikeln der Bauern- 
schaftin Schwaben“ mit einer nur stärker nach dem Naturrecht hin orientierten 
Begründung vertreten. Auch in ihnen wird klar gesagt, daß von Natur aus, d.h. von der 
Schöpfung her, alle Menschen gleiche Rechte und gleichen Anteil an den Gaben der 
Schöpfung haben. Hier wird die Idee der christlichen Revolution und des Widerstandes 
gegen die herrschende Obrigkeit um der Erfüllung des göttlichen Gesetzes willen von 
naturrechtlichen und spiritualistischen Anschauungen her begründet °®. 

Wer die Geschichte der sozialen Revolutionen und auch die des Kommunismus schreiben 
will, muß dort einsetzen, wo beide zum ersten Male historisch greifbar auftreten und 
ihre ursprünglichen religiösen Wurzeln noch erkennbar sind, bei Thomas Müntzer und 
bei den Täufern. Mag ein großer Teil des Täufertums auch auf jede Gewaltanwendung 
verzichtet haben und von einer unendlichen, immer bewundernswerten Bereitschaft, für 
die eigenen Ideen zu dulden und das Martyrium hinzunehmen, ganz erfüllt gewesen sein, 
so darf doch auf der anderen Seite nicht verkannt werden, daß in ihren sozialen For- 
derungen die Idee der christlichen Revolution verborgen liegt, mit deren Hilfe die ge- 
waltsame Durchsetzung einer neuen Sozialordnung, wie sie dem Endzustand der geschicht- 
lichen Entwicklung entspricht, jederzeit unternommen werden kann. 

Auf einer anderen Ebene ist das gleiche Ideal im englischen Puritanismus verwirklicht 
worden. 

Wir haben unter dem Puritanismus eine umfassende Bewegung zu verstehen, 
die verschiedene Richtungen, wie die Presbyterianer, die Independenten und vor allem 
auch jene radikalen Kreise umfaßt, die durch den spiritualistischen Grundzug des Den- 
kens, durch die radikale Auffassung des Verhältnisses von Staat und Kirche sowie der 
Sozial- und Gesellschaftsordnung überhaupt charakterisiert sind **. Gerade in diesen 
Kreisen hat der Gedanke der Revolution im Namen Christi und der gewaltsamen Her- 
aufführung neuer sozialer Verhältnisse im Gegensatz zu den bestehenden alten Ordnun- 
gen seine wirkungsvolle Vertretung gefunden. Mit diesen Ideen haben wir uns im 
Folgenden zu beschäftigen. 

Der Gedanke einer Trennung von Staat und Kirche ist vor allem von John Milton 
ausgesprochen worden ?°. Milton ist dabei einmal durch sein Idealbild von der Kirche 
und vom christlichen Glauben bestimmt, wie er es im Urchristentum verkörpert findet. 
Sodann beherrscht ihn die Abneigung gegen jeden Zwang in religiösen Dingen und der 
Wunsch, die Kirche von allen weltlichen Gewalten völlig unabhängig zu machen. Auch 


22 Jakob Hutter bei Lydia Müller, Glaubenszeugnisse oberdeutscher Taufgesinnter (1931) 
S. 185 ff. 

23 Günther Franz, op. cit. Anm. 13, $. 123 ff. — E. Walder, Der politische Gehalt der 12 Ar- 
tikel, in: Schweizer Beiträge zur allgemeinen Geschichte 12 (1954) S. 5—22. 

22 4.S.P. Woodhouse, Puritanism and Liberty (1938). — R. A. Percy, Puritanism and Demo- 
cracy (1944). 

25 Gertrud Hardeland, Miltons Anschauungen von Staat, Kirche, Toleranz, in: Studien zur 
englischen Philologie, Heft 81 (1934). — Hellmut Heinrich, John Miltons Kirchenpolitik. Puri- 
tanische Ideen zum Problem Staat und Kirche (Theol. Diss. Kiel 1939). 
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die Prinzipien politischer Freiheit, die dem Puritanismus von Hause aus einwohnen, hat 
Milton in engem Zusammenhang mit dem Recht der freien religiösen Überzeugung in 
seinen zugunsten der Pressefreiheit geschriebenen „Areopagitica“ vertreten, hier aller- 
dings von den antiken Ideen des Naturrechts beeinflußt, wie denn andere independentisti- 
sche Gesinnungsgenossenschaften von den neuen naturrechtlichen und staatsrechtlichen 
Ideen des Hugo Grotius beeinflußt gewesen sind ?°. Der natürliche Mensch vor dem 
Sündenfall, der freie Vertrag zwischen Volk und Regierung, vor allem aber die Idee 
von der Souveränität des Volkes, das dem Tyrannen das ihm ursprünglich eignende Recht 
wieder abnehmen kann — das sind die maßgeblichen politischen Ideen. Man sieht, daß 
diese viel weniger rational als vielmehr enthusiastisch empfunden sind, denn das natür- 
liche Recht wird hier auch als das Gesetz angesehen, das Christus für seine Kinder, die 
Inhaber seines Geistes, gegeben hat. Somit bedeutet die Wiederherstellung der natürlichen 
Ordnung die Restitution der göttlichen Ordnung. 

Viel radikaler als Milton denken die Leveller, jene von John Lilburne ge- 
führten Independenten, die die politischen Ideen bis zum Sozialismus und Kommunismus 
gesteigert und die Entwicklung der modernen Parteien um Jahrhunderte vorweg- 
genommen haben ?7. Ihre Grundsätze sind in dem berühmten „Agreement of the people“ 
von 1648 enthalten ?®, Neben einer Fülle von Reformvorschlägen fordern sie ein aus dem 
allgemeinen Stimmrecht hervorgegangenes Parlament, das nur dem Volk verantwortlich 
ist. Ebenso verlangen sie die Herstellung der dem einzelnen angeborenen Rechte und die 
Gleichheit aller vor dem Gesetz. Dazu kommt die Forderung völliger Gewissensfreiheit, 
von der freilich Katholiken und Anglikaner ausgenommen werden. Allerdings soll der 
christliche Glaube als ein öffentliches Volksbekenntnis bestehenbleiben. Staat und Kirche 
sollen jedoch getrennt werden, denn beide stehen, da rein menschlichen Ursprungs, unter 
demselben obersten Grundsatz von der unbedingten Freiheit des einzelnen. So ist hier 
beides verbunden, die Entstaatlichung der Kirche, die in freie, sich selbst erhaltende 
Gemeinschaften aufgelöst wird, und die radikale Demokratie, wie sie sich aus der christ- 
lichen Freiheit und Gleichheit der Erlösten ergeben soll ?®, 

Von den Levellern unterscheidet sich eine rein kommunistische Sekte, die Diggers 
oder Landarbeiter, deren Anschauungen man G. Winstanleys Utopia ent- 
nehmen kann ?°. Alles Land soll in gemeinsamen Besitz genommen werden, und nur so 
viel soll jeder bekommen, als er selbst bebauen kann. Der Adel soll beseitigt werden, 
ebenso wie die Zehnten des Klerus fortfallen sollen. Recht soll nicht mehr von den 
Juristen, sondern vom Volk selbst nach dem Grundsatz der Billigkeit gesprochen wer- 
den. Die Priesterschaft soll keine Dogmen verkündigen, sondern belehrend und bil- 
dend durch Erörterung der Landesgesetze und Landesgeschichte wirken. Wer die Ge- 
heimnisse der Natur kennt, kennt die Werke Gottes und damit Gott selbst: „Denn Gott 
wohnt in jedem sichtbaren Produkt oder Körper.“ Hier ist die Religion zur Wissenschaft 
und die Kultgemeinschaft zu einem rationalen Gemeinwesen geworden ®%. 


26 Vgl. E. Hirsch, Geschichte der neueren evangelischen Theologie im Zusammenhang mit den 
allgemeinen Bewegungen des europäischen Denkens I (1949) S. 14 ff. 

27 Leveller Manifestoes of the Puritan Revolution, ed. M. D. Wolff (1944). — J. Holorenshaw, 
The Levellers and the English Revolution (1939). — M. A. Gibb, John Lilburne the Leveller 
(1947). — D. B. Robertson, The Religious Foundations of Leveller Democracy (New York 1951). 

28 Vgl. K. Mäller, Kirchengeschichte II, 2., 3. Aufl. (1923), bes. S. 486 f. 

22 M. James, Social Problems and Policy during the Puritan Revolution 1640—1660 (1930), — 
W. Schenk, The Concern for Social Justice in the Puritan Revolution (1948). 

s0 K. Müller, op. cit. Anm. 28, S. 486 f. 

91 The Works of Gerrard Winstanley, with Appendix of Documents Relating to the Digger 
Movement, ed. by G. H. Sabine (New York 1944). — D. W. Petegorsky, Left-Wing Democracy 
in the English Civil War. A Study of the Social Philosophy of Gerrard Winstanley (1940). 
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Am weitesten gehen die Quintomonarchisten, die Chiliasten, welche die 
Ankunft der Fünften Monarchie als des Fünften Weltreiches, welches das der Christen 
sein wird, im Anschluß an die Aufteilung der Weltgeschichte nach dem Buche Daniel 
verkünden ®?, Sie setzen ihre Hoffnung auf Cromwell als den, der diese Fünfte 
Monarchie heraufführen werde. Hier wird also aus eschatologischen Ideen heraus die 
völlige Umwandlung der politischen Verhältnisse und die Befreiung von allem Recht, 
allem Besitz und allen Staatsabgaben erstrebt. 

Cromwell selbst hat, jedenfalls in seinen Anfängen, die Anschauungen dieser radikalen 
Gruppen selbst vertreten ®® und sie jedenfalls auch bis zu dem Augenblick praktisch 
durchzusetzen gehofft, da er selbst an die Spitze Englands getreten und zum verantwort- 
lichen Leiter der Politik geworden ist. Und das ist gewiß, daß Cromwell an der Spitze 
der Armee der Heiligen in England eingezogen ist und daß der Staatsstreich, nämlich die 
Auflösung des Rumpfparlaments, aus den radikalen politischen Ideen dieser Kreise her- 
vorgegangen s?nd. So setzt sich also die Armee der Heiligen über die parlamentarischen 
Institutionen Englands hinweg. An der Spitze seiner Armeen fegt Cromwell als der 
siegreiche Feldherr die bürgerlichen Gewalten wie welke Blätter hinweg und tritt, von 
dem Volkswillen getragen, als das Werkzeug Gottes, das dem auserwählten Volk Gottes 
dienen will, als Diktator an die Spitze Englands. Als Lordprotektor steht Cromwell so 
an der Spitze der Nation. 

So trat im September 1654 das erste Parlament des neuen Staates zusammen, das 
„Parlament der Heiligen“, in dem nun alle die Radikalen, die Levellers, Diggers und 
Quintomonarchisten, ihr Programm verwirklichen wollen. Aber der Realpolitiker Crom- 
well war schon 1649 gegen Winstanley vorgegangen und hatte eine Meuterei der Leveller 
in der Armee bereits niedergerungen. Nun kam er wegen der in der Verfassung nicht 
geregelten Kompetenzfragen, vor allem wegen der Frage der bürgerlichen Eheschließung 
und der Gewissensfreiheit, mit dem Parlament der Heiligen aneinander. Er löste es 
zornig auf: „Gott sei Richter zwischen euch und mir“, war sein Abschiedswort ®*. 

Der Realpolitiker in Cromwell sah, daß die sozialen Anschauungen der Enthusiasten, 
die auf die Herstellung des Reiches der Heiligen nach urchristlichem Vorbild gerichtet 
waren, fromme Phantasien sind, die mit einer vernünftigen Politik sich nicht vereinbaren 
lassen, hat diese doch mit den geistigen Kräften zu rechnen, die recht eigentlich das Leben 
der Menschen bestimmen, Den Heiligen gilt Cromwell hinfort als der große Abtrünnige, 
dessen Macht sie jedoch nicht haben beschränken können. Er erscheint als der Verräter, 
der im Grunde an der wirklichen Vollendung der Reformation durch die Herstellung 
einer neuen sozialen Ordnung, wie sie der Ablauf der Geschichte und die herbeigekom- 
mene Nähe des Gottesreiches fordere, zum Verräter geworden ist. 

Wenn es deutlich geworden ist, daß Cromwell mit dem Parlament der alten Freunde 
nicht hat zusammen regieren können, so hat dies seinen Grund nicht nur in der Tatsache, 
daß der Realpolitiker in Gegensatz zu den sozialpolitischen Phantasien jener radikalen 
Kreise des Puritanismus treten mußte, sondern vor allem in der Tatsache, daß der seit 
dem 14. Jahrhundert immer wieder gemachte Versuch, zu einer Sozialgestaltung der Welt 
im Namen Christi zu kommen, endgültig gescheitert war. Was im England des 14. Jahr- 
hunderts unter Wiclif begonnen hatte, endete im 17. Jahrhundert in dem England Crom- 
wells: Es war der letzte großangelegte Versuch, die Revolution im Namen Christi als 
Aufrichtung der Gottesherrschaft und in Verwirklichung der Ziele der geschichtlichen 
Entwicklung mit dem „Parlament der Heiligen“ herbeizuführen, der — und das ist seine 
eminent geschichtliche Bedeutung — zusammengebrochen war und damit für immer die 
Unmöglichkeit solcher Unternehmungen offenbar gemacht hatte. 


»2 K. Müller, op. cit. Anm. 28, $. 486 f. 
s3 Ebd. S. 468 ff. s4 Ebd. S. 499. 
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Die zweite Form der christlichen Revolution hat es nicht so sehr mit dem Widerstand 
gegen die bestehenden staatlichen und sozialen Ordnungen zu tun als vielmehr mit der 
Beseitigung einer bestehenden, jedoch grundsätzlich als berechtigt anerkannten Herrschaft, 
weil diese entweder als ganze oder in ihren hervorragenden Vertretern eine Pervertierung 
ursprünglich legaler und legitimer Macht vorgenommen hat. Hier handelt es sich also nicht 
um die Herstellung einer neuen, dem göttlichen Gesetz entsprechenden Sozial- und 
Gesellschaftsordnung, vielmehr geht es um das Problem der Verkehrung der an sich als 
gut anerkannten Macht, wie es durch ihren fortgesetzten Mißbrauch gegeben ist. 

In alter und in neuer Zeit taucht nun bei dieser Frage, wofür ja Erich Kordts Buch 
ein anschaulicher Beweis ist, der schon in der Antike vertraute Begriff des „Tyrannen“ 
auf. Gegen den Tyrannen muß sich der Christ erheben, um eine an sich gute Ordnung, 
den Zustand des Rechtes und die mißachtete Freiheit des einzelnen wiederherzustellen. 
So bestimmt also die Frage der gewaltsamen Beseitigung des Tyrannen oder — in moder- 
ner Zuspitzung — einer tyrannischen Staatsordnung diese zweite Art der christlichen 
Revolution: Einer weiß sich berufen, stellvertretend für alle zu handeln und den Tyran- 
nen in Wahrnehmung der Rechte eines ganzen unterdrückten Volkes mit Gewalt zu be- 
seitigen, um die von Gott gewollte oder doch in seinem Wort begründete Form rechter 
Herrschaft wiederaufzurichten. 

Die Geschichte der christlichen Stellungnahme zum Problem des Tyrannenmordes, die 
einen Überblick darüber geben würde, wie auch diese Frage die Kirche durch die Jahr- 
hunderte begleitet hat, ist noch nicht geschrieben worden. Wir können deshalb in diesem 
Zusammenhang nur einzelne wichtige und in der Geschichte wirksam gewordene Phasen 
aus diesem Problemkreis aufzeigen. 

Der erste, der die Frage des Tyrannenmordes in einer schon an moderne Gedanken- 
gänge erinnernden Weise bejaht hat, ist Johann von Salisbury gewesen ®. In 
seinem Hauptwerk von 1159, dem „Policraticus“, hat er einen Tyrannen als denjenigen 
bestimmt, der das Volk mit Gewalt unterdrückt und knechtet und damit gegen die gott- 
gewollte Ordnung verstößt ®*. So wird der Tyrannenmord erlaubt und in doppelter 
Weise gerechtfertigt. Das geschieht einmal von der theokratischen Auffassung des Rechtes 
her. Es ist die Pflicht der Fürsten, das Schwert im Dienste der Gläubigen zu gebrauchen 
und den Verstoß gegen die ihnen eignenden Rechte und Freiheiten, die ja Gott gegeben 
hat, zu bestrafen. Zum andern erfolgt die Rechtfertigung des Tyrannenmordes von An- 
schauungen aus, die auf dem Grundgedanken einer die Welt durchwaltenden Ordnung 
beruhen und denen bei Johann von Salisbury zweifellos das größere Gewicht gegen- 
über dem ersten Gedankengang zukommen dürfte. Es handelt sich um die Idee der 
aequitas, die im Sinne der allem Sein vom Schöpfer eingestifteten Ordnung verstanden 
wird. Diese besteht in einer Verteilung und Abstufung der Gewalten im Kosmos, die 
ihrerseits den Frieden gewährleistet. Jeder Verstoß gegen die aequitas im Sinne einer 
Überschreitung der dem einzelnen zukommenden Gewalt bedeutet somit eine Störung 


35 Zur Deutung der Geschichte bei Johann v. Salisbury vgl. J. Spörl, Grundformen mittelalter- 
licher Weltanschauung (1937), bes. S. 73 ff. — Beste Ausgabe des Policraticus: Joannis Sares- 
beriensis Episcopi Carnotensis Policratici sive de nugis Curialium et vestigiis Philosophorum 
libri VIII, ed. Clem. C. J. Webb, I und II (Oxford 1909). 

3° Policr. VIII, 17: Princeps pugnat pro legibus et populi libertate: tirannus nil actum putat 
nisi leges evacuet et populum devocet in servitutem .... Imago deitatis, princeps amandus veneran- 
dus est et colendus; tirannus, pravitatis imago, plerumque etiam occidendus. Origo tiranni ini- 


quitas est et de radice toxicata mala et pestifera germinat et pullulat arbor securi qualibet suc- 
cidenda (Webb II, 345 ff.). 
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ba ee Ordnung im Universum, vor allem aber auch innerhalb der einzelnen 
Völker °?. 

Nach dieser Auffassung stellt der Tyrann, der durch den Mißbrauch der Gewalt 
gegen die göttliche Ordnung verstößt, eben dadurch eine Gotteslästerung durch seine 
Verkehrung der göttlichen Gewaltenteilung dar. Allerdings hat Johann von Salisbury 
genau zwischen einem „tyrannus publicus“ und einem „tyrannus privatus“ unterschie- 
den ®®. Nur jener darf getötet werden. Doch gilt diese Tötung nicht als Mord im üblichen 
Sinne. Sie ist vielmehr eine zur Wiederherstellung der göttlichen aequitas unternommene 
Tat, die als eine Art von Gottesgericht zu werten ist. Auch der Tyrann selbst nimmt sogar 
nach Johann von Salisbury, weil ja seine Herrschaft in gewisser Weise von Gott zuge- 
lassen ist, eine bestimmte Stellung im göttlichen Weltenplane ein. So ist auch seine Be- 
seitigung nicht einfach nur eine zur Wiederherstellung der Ordnung gebotene Tat, son- 
dern voll von Konflikten, weil mit der Ermordung des Tyrannen ja auch ein Verstoß 
gegen die göttliche Zulassung erfolgt und somit eine neue Schuld ausgelöst wird ®. 

In Anknüpfung an diese Anschauungen des Johann von Salisbury hat auch Thomas 
von Aquin zum Problem des Tyrannenmordes Stellung genommen. Im Hinblick auf die 
Bedeutung, die der Stellung von Thomas zukommt, wie aus dem eingangs angeführten 
Zitat von Erich Kordt hervorgeht, müssen wir die Haltung, die er diesen bedeutsamen 
Fragen gegenüber eingenommen hat, etwas genauer besprechen. 

Thomas von Aquin hat über Johann von Salisbury hinausgehend zwei Arten 
von Tyrannei erkannt *°. Er unterscheidet genau zwischen dem Tyrannen, der auf legalem 
Wege zur Macht gelangt ist und rechtmäßige Macht pervertiert, und dem Usurpator, der 
ihm nicht zustehende Gewalt durch Machtgebrauch erlangt hat und ausübt. Bei Thomas 
erscheint der Tyrann in ersterem Sinne als eine Gottesgeißel, als eine Rute, deren sich 
Gott zur Bestrafung eines Volkes für seine Sünden bedienen kann. Nach seinen An- 
schauungen „billigt“ Gott nur die Gewaltherrschaft des rechtmäßig zur Macht Gekom- 
menen, nicht dagegen die Gewalttätigkeiten des Usurpators der Macht. Nur diesem 
gegenüber ist deshalb nach Thomas überhaupt das Problem einer gewaltsamen Beseitigung 
gegeben. Sehr sorgsam hat Thomas dabei an verschiedenen Stellen seiner Werke die 
einzelnen Formen einer usurpierten Tyrannis unterschieden. Seine Stellungnahme zu 
diesen Fragen ist keineswegs so eindeutig, wie es nach jenem Worte erscheinen könnte, 
auf das sich Erich Kordt, wie eingangs erwähnt, in seinem Buche berufen hat. 

Wenn ich recht gesehen habe, hat Thomas an drei Stellen seiner Werke das Problem 
des Tyrannenmordes ausführlich behandelt. 

Zunächst ist er dieser Frage in seiner „Summa theologica* im Zusammenhang mit 
seinen Erörterungen zur Staatslehre nachgegangen, in der sich ja antike naturrechtliche 
und christlich-mittelalterlihe Gedanken verbinden *#. So hat Thomas das Problem des 
Aufruhrs von dem Gedanken des „Gemeinwohles“ (bonum commune) und „der Idee 
der Gerechtigkeit“ (institia) aus als einen Verstoß gegen beide behandelt. Namentlich 
das „Gemeinwohl“ dürfe nicht durch Tyrannei zerstört werden, sondern müsse unter 
allen Umständen gewahrt bleiben. So muß dieses in allem, auch für einen Aufruhr, der 
oberste Maßstab zur Beurteilung des menschlichen Handelns sein. 


37 Policr. III, 15: Tirannum occidere non modo licitum est sed aequum et iustum. — Vgl. die 
weiteren Ausführungen an dieser Stelle über die Verletzung des corpus iustitiae mit dem Schluß: 
Tirannis ergo non modo publicum crimen sed, si fieri posset, plus quam publicum est (Webb1,233). 

38 Policr. VIII, 20 (Webb II, 372 #.). 

3° Policr. VIII, 18 (Webb II, 358). 

40 Diese im Anschluß an die antike Tyrannenlehre gegebene Unterscheidung findet sich auch bei 
dem Zeitgenossen des Marsilius v. Padua, Bartholos a Saxoferrato, Tractatus de tyrannis, ed. 
Basel 1588, fol. 321. — Vgl. zur Sache F. Schoenstedt, op. cit. Anm. 3, $. 36 ff. und die dort ge- 
nannte Literatur. a1 5, theol. II, 2 qu. 42 art. 2. 
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Als eine diesem Problem untergeordnete Frage wird nun der Tyrannenmord von ihm 
besprochen *?. Ein tyrannisches Regiment, so definiert Thomas, ist nicht gerecht, weil es 
nicht auf das allgemeine Wohl, sondern auf das private Wohl des Herrschers ausge- 
richtet ist — eine Definition, die Thomas von Aristoteles übernommen hat. Deshalb 
kann nach Thomas die Abschaffung eines tyrannischen Regimentes nicht als Aufruhr 
bezeichnet werden. Unter diesem Gesichtspunkt hat also Thomas die Beseitigung des 
Tyrannen zugestanden. Allerdings hat er auch hier die Bewahrung des Gemeinwohls 
zum Maßstab des Handelns gemacht, so daß selbst die Beseitigung des Tyrannen 
nicht so „ungeordnet“ vor sich gehen darf, daß das unterworfene Volk aus der der 
Gewalttat zunächst folgenden Unordnung einen noch größeren Schaden als durch 
Urheber von Aufruhr, der das von ihm unterworfene Volk in Zwiespalt und Unordnung 
hineinführt, um selbst desto sicherer herrschen zu können. Unter diesen höchst sorgsam 
abgewogenen Prämissen hat sich Thomas in seiner großen Summe für die Beseitigung 
eines tyrannischen Regiments ausgesprochen, ohne es freilich an dieser Stelle deutlich 
zu sagen, ob diese auch durch die Ermordung des Herrschers — er gebraucht nur den 
Ausdruck „Störung“ (perturbatio) — zu geschehen hat. 

In seiner Schrift „Über das Regiment der Fürsten“ hat Thomas dieses Problem noch 
weiter eingegrenzt *. Er betont, daß man gegen ein tyrannisches Regiment nicht auf 
Grund der persönlichen Anmaßung von Macht durch einzelne, sondern nur auf Grund 
einer „öffentlichen Autorität“ vorgehen dürfe. Mit dieser Berufung auf die „Öffentliche 
Autorität“ will Thomas auch an dieser Stelle zum Ausdruck bringen, daß das Gemeinwohl 
der leitende Gesichtspunkt für die Beseitigung des Tyrannen zu sein hat und daß diese 
nicht einfach aus dem Widerspruch einzelner gegen ein ihnen unbequemes tyrannisches 
Regiment hervorgehen darf. 

Im Unterschied zu den in seiner „Theologischen Summe“ behandelten Gedanken be- 
schäftigt sich Thomas in dieser Schrift insbesondere mit der Frage, ob die Beseitigung 
eines Tyrannen nicht einen Treuebruch darstellt *. Thomas verneint diese Frage. Viel- 
mehr ist es der Tyrann, der in seiner Behandlung des Volkes sich nicht treu aufgeführt 
und jenen „Pakt“ gebrochen hat, den ihm einst die Untertanen geleistet haben. Somit 
kann die gewaltsame Beseitigung des Tyrannen auch dem Christen durchaus geboten sein, 
wenngleich Thomas an dieser Stelle nur das Wort „Absetzung“ für die Beseitigung des 
Tyrannen verwendet und keinesfalls einer Ermordung schlechthin das Wort redet. 

Erst an einer dritten Stelle in seinen Schriften scheint er ausdrücklich die Ermordung des 
Tyrannen bejaht zu haben, und das ist jenes Wort, auf das Erich Kordt sich bezogen, es 
freilich fälschlich in die Theologische Summe verlegt hat. Es findet sich in dem Kommentar 
des Thomas zu den Sentenzen des Petrus Lombardus ?5. Hier versteht er den Tyrannen 
nicht nur als eine Rute göttlichen Zornes oder als eine Geißel, mit der Gott die 
Sünden des Volkes bestraft, sondern als den Usurpator, der aus dem verkehrten Stre- 
ben des Menschen nach Macht heraus sich Gewalt angemaßt hat. Insbesondere erör- 
tert Thomas in diesem Zusammenhang eine Äußerung von Cicero, in der dieser die 
gewaltsame Beseitigung des Tyrannen zu billigen scheint. Um Ciceros Absichten klar- 
zustellen, bemerkt Thomas, daß Cicero eine Gewaltherrschaft im Auge habe, die wider 
den Willen der Untertanen aufgerichtet ist, ja diese sogar zur Billigung der unrecht- 
mäßigen Macht gezwungen hat. In diesem Falle, da ein Rekurs auf einen „Oberen“ 
nicht mehr möglich ist, der ein Urteil über den sich Gewalt Anmaßenden ergehen lassen 


#2 5. theol. II, 2 qu. 42 art. 2 ad 3. — Aristoteles, polit. III, 5; Eth. VIII, 19. 

43 De reg. princ. 1, 6; vgl. 1,1:1, 3. 

#4 De reg. princ. I, 6: Nec purandum est talis multitudo infideliter agere tyrannum destituens, 
etiamsi eidem in perpetua se ante subiecerat, quia hoc ipse meruit, in multitudinis regime se non 
fideliter gerens, ut exigit regis officium, quod ei pactum a subditis non reservetur. 

4 In Sent. II dist. 44 qu. 2 art. 2. 
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kann, ist die Beseitigung des Tyrannen erlaubt. Lediglich in diesem Zusammenhang hat 
Thomas das Wort vom Tyrannenmord gebraucht. Es scheint, daß er in der Tat in Über- 
einstimmung mit der Autorität von Cicero die gewaltsame Beseitigung des Tyrannen, 
ja seine Ermordung zuläßt. Er beschließt nämlich jene oben wiedergegebene Erörterung 
über den besonderen Fall eines tyrannischen Regimentes, für den es keine Berufung auf 
einen Oberen mehr gibt, mit folgendem Satz: „Denn dann wird jeder, der zur Befreiung 
des Vaterlandes den Tyrannen tötet, gelobt und belohnt.“ * 

Somit hat Thomas von Aquin also sehr sorgsam das Problem des Tyrannenmordes 
erörtert und eine ganze Reihe von Kautelen aufgestellt, die jedes willkürliche Vorgehen 
in dieser Frage einschränken, weil sie es an dem allem Handeln voranzustellenden über- 
geordneten „Gemeinwohl“ orientieren. Lediglich dort, wo er sich auf die Autorität von 
Cicero stützen kann, hat er den Tyrannenmord gebilligt, vielleicht aber auch hier nur, 
um die Meinung des Cicero klarzustellen und ohne wirklich einen positiven Entscheid 
in dieser Richtung zu treffen. Denn auch Thomas ist natürlich davon überzeugt, daß 
man ein tyrannisches Regiment in Geduld als göttliche Strafe zu ertragen hat und daß 
die Besserung des Lebens und das Gebet die einzigen Mittel sind, die man einsetzen darf, 
um Gott zur Beseitigung der tyrannischen Herrschaft zu bewegen. 

Ein halbes Jahrhundert nach Thomas ist das Problem in den kirchenpolitischen Aus- 
einandersetzungen zwischen Ludwig dem Bayern und Papst Johann XXII. noch einmal 
akut geworden. Hier ist eindringlich die Frage des Widerstandes gegen die rechtmäßige 
Staatsgewalt erörtert worden, nicht — wie in gregorianischer Zeit — im Dienste des 
Papsttums, sondern jetzt zum Vorteil der weltlichen Gewalt. So haben Wilhelm 
von Ockham und Marsilius von Padua die kaiserlichen Rechte gegenüber 
dem päpstlichen Anspruch vertreten und sie mit Hilfe des Gedankens von der Sou- 
veränität des Volkes verteidigt ?”. In diesen Kämpfen ist, wie bekannt, zum ersten 
Male die Lehre von der Volkssouveränität entwickelt worden, die in mannigfachen 
Abwandlungen über die englischen und französischen Monarchomachen bis zur englischen 
und Französischen Revolution weiterläuft und hier zu den von uns schon berührten 
Auswirkungen gelangt ist. 

Nach dieser namentlich von Marsilius von Padua entwickelten Lehre ist das 
Volk in seiner Gesamtheit der Gesetzgeber, so daß das „Gesetz“ Herrscher und Volk 
zugleich verbindet. Jeder vom Volk gewählte Herrscher ist also auch den vom Volk 
erlassenen Gesetzen verpflichtet. Bricht er das Gesetz, so hat das Volk das Recht und die 
Macht, je nach Art der Rechtsverletzung, den Herrscher zu bestrafen und abzusetzen. 
Freilich kann ein Widerstand des Volkes gegen einen die Gesetze mißachtenden Herr- 
scher nur im äußersten Notfalle zugestanden werden. Von einer Ermordung oder Tötung 
des „Tyrannen“ ist in diesem Zusammenhang nicht die Rede. Diese Beurteilung sowohl 


46 In Sent. II dist. 44 qu. 2 art. 2: 5. Praeterea. Nullus tenetur ei obedire, quem licite, immo 
laudabiliter potest interficere. Sed Tullius in Libro de officiis salvat eos, qui Iulium Caesarem 
interfecerunt, quamvis amicum et familiarem, qui quasi tyrannus iura imperii usurpaverat. Ergo 
talibus nullus tenetur obedire. Mit diesem Argument hat sich Thomas folgendermaßen ausein- 
andergesetzt: Ad quintum dicendum, quod Tullius loquitur in casu illo, quando aliquis dominium 
sibi per violentiam surripit nolentibus subditis vel etiam ad consensum coactis et quando non est 
recursus ad superiorem, per quem iudicium de invasore possit fieri: tunc enim, qui ad liberationem 
patriae tyrannum occidit, laudatur et praemium accipit, Thomas hat folgende Stellen bei Cicero 
im Auge: De off. I, 8, 26 und III, 4, 19. Er bezieht sich auf letztere Stelle, die er sehr selbständig 
wiedergegeben hat. 

a7 Vgl. A.Gewirth, Marsilius of Padua. The Defender of Peace, I: Marsilius of Padua and 
medieval political philosophy (1951), bes. S. 236 ff. — Vgl. ferner J. Heckel, Marsilius von Padua 
und Martin Luther. Ein Vergleich ihrer Rechts- und Soziallehre, in: Zs. der Savigny-Stiftung f. 
Rechtsgeschichte 75, Kan. Abtlg. XLIV (1958), S. 268—336. 
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des Widerstandsrechtes des Volkes als auch die Lösung des Problems des Tyrannen- 
mordes beruht in der Tat auf einer neuen, über den Standpunkt des Thomas weit hin- 
ausführenden Schau des Problems: alle gesetzgebende Gewalt ist in das Volk hinein- 
verlegt, das somit selbst die oberste Wahrnehmung des Rechtes durch seine politischen 
Institutionen zu besorgen hat *°. 

Diese bedeutsame Diskussion ist am Ausgang des Mittelalters leider vorzeitig ab- 
gebrochen und auf eine andere Ebene verlagert worden. Anlaß dazu ist die ganz be- 
stimmte Auffassung eines politischen Vorganges gewesen, de mit dem Problem 
des Tyrannenmordes das des politischen Mordes verbunden 
und diesen sogar als „Tyrannenmord“ gerechtfertigt hat, um ihm die fehlende moralische 
Begründung zu geben. lea 

Der für unsere Frage von den stärksten Auswirkungen begleitete Vorgang ist die 
Ermordung des Herzogs Ludwig von Orleans im November 1407, die auf Betreiben 
des Herzogs Johannes von Burgund geschehen war *. Gewiß ist diese Tat ein Ausdruck 
der politischen Spannungen zwischen den Häusern Orleans und Burgund und ein gemeiner 
politischer Mord gewesen, durch den das Haus von Burgund den gefährlichen Rivalen 
seiner Macht zu beseitigen trachtete. Aber nicht der Vorgang als solcher, sondern erst 
der ihm beigelegte Sinn hat eine über den historischen Moment hinausreichende Bedeutung 
gehabt und die Weiterführung der Problematik jäh abbrechen lassen. 

Die Ermordung des Herzogs von Orleans ist nämlich durch den Pariser Doktor der 
Theologie Johannes Parvus als „Tyrannenmord“ gerechtfertigt worden. Zu der 
bis dahin üblichen Auffassung des Tyrannen als des Usurpators der Macht hat Johannes 
Parvus eine neue Note hinzugefügt. Für ihn gilt auch der Majestätsverbrecher als ein 
Tyrann und Hochverräter, der sich als solcher gegen das „Gemeinwohl*“ und die Person 
des rechtmäßigen Fürsten vergangen hat. Aus dieser Auffassung vom Tyrannen hat 
Johannes Parvus eine unerhörte Folgerung gezogen. Sie läßt alle jene Kautelen einfach 
fallen, mit denen Johann von Salisbury und Thomas von Aquin das Problem des Tyran- 
nenmordes umgeben haben. Das Wort des Pariser Theologen lautet 5°: „Jedem Untertan 
ist es nach dem moralischen, nach dem natürlichen und göttlichen Recht erlaubt, ohne 
besonderen Auftrag einen ehrlosen Verräter oder Tyrannen zu töten oder töten zu lassen. 
Es ist nicht nur erlaubt, sondern ehrenhafl und verdienstvoll, besonders wenn jener so 
mächtig ist, daß ihn der Herrscher nicht gut vor Gericht führen kann.“ 

Mit diesem in politischer Hinsicht so bedeutsamen Wort, das jedem Untertan „ohne 
besonderen Auftrag“ den politischen Mord freistellt, ja sogar die Möglichkeit des Ein- 
greifens des ordentlichen Gerichts ausdrücklich ausschließt, ist der politische Mord schlecht- 
hin gerechtfertigt worden. Das Haus Orl£ans hat diese Rechtfertigung durch den Kanzler 
der Pariser Universität, Johannes Gerson, widerlegen lassen ®:. Die Verteidigungs- 
schrift des Johannes Parvus, in der sich jener ungeheuerliche Satz findet, ist nicht nur in 
Paris °! verurteilt worden. Der Fall ist auch vor das gerade zu jenem Zeitpunkt tagende 


4 Marsilius von Padua, Def. pac. I, 18. 

#9 Dieses Ereignis bildet den Ausgangspunkt für die Untersuchungen von F. Schoenstedt, op. cit. 
Anm. 3, vgl. auch J. Spörl, op. cit. Anm. 3, $. 28 ff. 

50 Es handelt sich um die „Justification du Duc de Bourgogne“ vom Jahre 1408 des Franzis- 
kaners Joh. Parvus (Jean Petit). Der Satz lautet: Il est licite & chacun sujet, sans quelque mande- 
ment, selon les lois morale, naturelle et divine, d’occire ou faire occire traitre deloyal et tyran, 
et non pas tant seulement licite, mais honorable et m£ritoire, memement quand il est de si grand’ 
Bun que justice ne peut bonnement £tre falte par le souverain (Schoenstedt, op cit. Anm. 3, 

51 Schoenstedt ebd. S.102 ff. und C. Schäfer, Die Staatslehre des Johannes Gerson (Diss. Köln 
1935), bes. S. 60 f. 

512 Es handelt sich um das Pariser Konzil 1413/14, vgl. Schoenstedt, op. cit. Anm. 3, $. 82 ff. 
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Konzilvon Konstanz gebracht worden. Es kam, was kommen mußte: die Dis- 
kussion um die Fragen der Beseitigung von Tyrannen ist nicht mehr unter Erörterung 
aller bestehenden Möglichkeiten weitergeführt, sondern einfach abgebrochen worden, 
weil jener unglaubliche Satz des Johannes Parvus, der das ganze Problem verschob, 
nicht unwidersprochen bestehenbleiben durfte. Deshalb hat das Konzil von Konstanz 
mit der Verurteilung dieses Satzes zugleich auch alle Konsequenzen in bezug auf den 
Tyrannenmord ausgesprochen 5?. Auch dieser wird schlechterdings verboten, damit aber 
die Erörterung eines der wichtigsten politischen Probleme, der mittelalterlichen Theologie 
und Ethik, eben die Frage nach dem Widerstand des Christen gegen unrechtmäßigen 
Machtgebrauch, vor der Zeit abgeschnitten. Aber kein politisches Denken und keine 
Soziallehre darf auf die Erörterung dieses Problems verzichten. Gerade aus diesem Grunde 
ist der Abbruch jener mittelalterlichen Diskussion am Vorabend der Reformation und 
durch die hohe Autorität eines Konzils um so bedauerlicher und von einer sich bis in die 
Neuzeit auswirkenden Konsequenz gewesen. 

Seit den Tagen des Konstanzer Konzils hat sich die Lehrautorität der römischen Kirche 
mit diesem Problem — von den rein theoretischen Erörterungen der Monarchomachen 
des 17. und 18. Jahrhunderts abgesehen — nicht wieder befaßt ®. Lediglih Papst 
LeoXI1II. hat in einer Enzyklika aus dem Jahre 1881 das Problem noch einmal in der 
Weise berührt, daß er im Konfliktsfalle zwischen dem Gebot des Herrschers und dem 
göttlichen Gebot das Wort aus der Apostelgeschichte: „Man muß Gott mehr gehorchen 
als den Menschen“ zum Maßstab für das christliche Handeln gemacht hat 5%. Aber die 
Frage eines aktiven Widerstandes, den der Christ vielleicht einmal neben allem leidenden 
und duldenden Gehorsam von unrechter Macht leisten könnte, wird hier nicht erörtert. 
Freilich soll nach den päpstlichen Ausführungen der Christ verpflichtet sein, dem Gebot 
des Staates den Gehorsam zu versagen, wenn es gegen das natürliche und göttliche Recht 
verstößt. In welcher Weise aber diese Aufsage des Gehorsams zu geschehen hat und 
wieweit ein aktiver Widerstand des Christen zur Beseitigung eines tyrannischen Regimen- 
tes oder unrechtmäßigen Herrschers geboten ist, ist eine offene Frage geblieben. 

Erst jüngst hat auf katholischer Seite diese Frage eine Fortsetzung durch die Erstattung 
eines Gutachtens des katholischen Moraltheologen Angermair gefunden, in dem dieser 
im Zusammenhang mit dem Remer-Prozeß von 1953 auh das Problem des 
Widerstandsrechtes nach katholischer Lehre erörtert hat ®. 

Das sehr durchdachte Gutachten von Angermair hat eine doppelte Tendenz. Es ver- 
gleicht zunächst die Erhebung vom 20. Juli 1944 mit den von Hitler in seinem Buche 
„Mein Kampf“ aufgestellten Forderungen. Danach hat Hitler selbst das Recht des Wider- 
standes für ein Volk proklamiert und die Beseitigung einer Regierung auch auf dem 
Wege der Gewalt verlangt, wenn sie das Volk dem Untergange entgegenführt. Seine 
Ausführungen besagen das gleiche wie jenes Wort des Johannes Parvus über den politi- 
schen Mord: „Wenn durch die Hilfsmittel der Regierungsgewalt ein Volkstum dem 
Untergang entgegengeführt wird, dann ist die Rebellion eines jeden Angehörigen eines 
solchen Volkes nicht nur Recht, sondern Pflicht.“ So hat sich also an Hitler selbst erfüllt, 


52 Schoenstedt, op. cit. Anm. 3, S. 96 ff. — Die Akten bei H. Finke, Acta Concilii Constan- 
ciensis IV (1928) S. 437 ff. — B. Bess, Die Lehre vom Tyrannenmord auf dem Konstanzer Konzil, 
in: ZKG 36 (1915) S.1 ff. 

53 R. Treumann, Die Monarchomachen, in: Staats- und völkerrechtliche Abhandlungen, Bd. ], 
Heft 1 (Leipzig 1895). 

5% Leo XIII., Enzyklika „Diuturnum illud“ vom 22. Juni 1881, in: Leo XIII. Epistolae En- 
eyclicae, Ser. secunda (Freiburg 1901) p. 15 ff. 

55 Die im Braunschweiger Remerprozeß erstatteten moraltheologischen und historischen Gut- 
achten nebst Urteil hrsg. von Herbert Kraus (Hamburg 1953), bes. S. 29 ff. Das im folgenden ge- 
gebene Zitat ebd. S. 31. 
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was er nicht nur für die eigene Bewegung in Anspruch genommen, sondern als allgemeine 
Forderung zur Rechtfertigung von Revolution und politischem Mord erhoben hat. 

Die andere Tendenz des Gutachtens von Angermair ist, in der Frage des Eides den 
Nachweis zu erbringen, daß ein Bruch des Eides, der Hitler geleistet worden war, im 
Sinne einer Verletzung der Treuepflicht nicht vorliegt. Der Gegenstand des Eides kann 
ja nur, wie sein Gutachten ausführt, das Gemeinwohl sein, um so mehr, als sich noch 
durch die religiöse Form des Eides sowohl Hitler als auch diejenigen, die den Eid 
leisteten, vor Gott selbst verbunden hätten. Die Tat des 20. Juli ist deshalb nicht als 
ein aus dem Eidbruch hervorgehender gemeiner Mord anzusehen. Vielmehr ist sie als 
ein eigentliches Opfer in der wirklichen Erfüllung der vor Gott mit dem Eide einge- 
gangenen Verpflichtung zu verstehen, weil man sich gegenseitig dazu verbunden hatte, 
für das Gemeinwohl des Volkes zu sorgen. 

In den Überlegungen des katholischen Moraltheologen treten damit wieder jene Ar- 
gumente auf, mit denen schon Thomas von Aquin die Möglichkeit einer Beseitigung des 
Tyrannen erörtert hatte. Ein Verrat an Hitler im Sinne einer einfachen Treulosigkeit 
und ein gemeiner Eidbruch liegen also deshalb nicht vor, weil, ganz im Gegensatz 
zum sonstigen gemeinen Verrat, hier nicht selbstische Interessen, sondern das „Gemein- 
wohl“ oberste Richtschnur des Handelns gewesen ist. Man habe ja nicht nur den Tyrannen 
beseitigen, sondern auch alle Kräfte nur gegen ihn, keinesfalls aber gegen Deutschland 
oder das deutsche Volk, zu Hilfe rufen oder einsetzen wollen. 

Mit diesem Gutachten ist auf katholischer Seite die lange ruhende Diskussion um das 
Widerstandsrecht und die Frage einer Erhebung des Christen gegen unrechte Macht 
wiederaufgenommen worden. Aber noch sind die Überlegungen nicht so gediehen, daß 
man schon in allen Fragen Klarheit gewonnen hätte. Insbesondere bleiben drei Probleme 
gerade auch bei der Sicht der Dinge, wie sie Angermair vertreten hat, zu klären. Zu- 
nächst muß einmal klargestellt werden, was Pervertierung rechter Macht ist und wo 
Mißbrauch legaler Macht beginnt. Sodann muß die Frage nach dem Gemeinwohl unter 
heutigen Aspekten klar umgrenzt werden. Wo liegen die Maßstäbe für das, was im 
Interesse eines Volkes Gemeinwohl ist? Schließlich muß sichergestellt werden, wer denn 
sich die Vollmacht zur Beseitigung eines rechte Macht pervertierenden Regimentes er- 
teilen darf und wie weit sich dieses heute erstreckt, ob damit nur die Personen oder auch 
das „System“ gemeint sind. Wenn diese Fragen wiederaufgegriffen werden, wird die so 
lange ruhende Diskussion endlich aufs neue in Gang kommen, was dringend geboten ist, 
wenn eine gewisse über den katholischen Soziallehren liegende Verfestigung überwunden 
werden soll. 


Im 


Nach allgemein verbreiteter Ansicht soll gerade auf seiten der Reformation zur Frage 
der Revolution und des Widerstandsrechts des Christen in positiver Weise so gut wie gar 
nicht und wenn, dann höchstens in dem Sinne Stellung genommen worden sein, daß dem 
Christen lediglich ein leidender Gehorsam obliege. Aber diese Anschauungen bedürfen 
der Revision. Es gehört zu den bedeutsamen Ergebnissen der Erörterung des Wider- 
standsproblems in letzter Zeit, daß die Haltung der Reformation hinsichtlich der Wider- 
standspflicht des Christen und auch hinsichtlich des Problems der Revolution schärfer 
erfaßt und nach ihren auch heute wieder fruchtbar zu machenden Motiven beleuchtet 
worden ist. 

Wir gehen von den Anschauungen Luthers aus. Luthers diesbezügliche Äußerungen 
sind auf dem Hintergrunde der sog. Lehre von den verschiedenen Reichen zu verstehen, 
die man besser ein Denken — statt eine Lehre — in zwei verschiedenen Bereichen 
nennen sollte, handelt es sich doch bei der Entgegensetzung der beiden Reiche nicht darum, 
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daß der Mensch gleichsam zwischen zwei Reichen in die Mitte gestellt ist, deren jedes ihn mit 
seinem Anspruch beschlagnahmt, sondern darum, eine Polarität und Spannung für seine ge- 
schichtliche Seinsweiseaufzudecken, dieunaufhebbarüber dem Leben jedes Christen steht®®. 
Für das Leben des Nichtchristen gibt es dagegen nur den Anspruch der einen Welt, die 
ihm stets in der Welt seines Alltags begegnet. Wird aber das Leben als ein Leben in zwei 
Bereichen bezeichnet, so ist klar, daß damit das spannungsvolle Sein allein des Christen 
bezeichnet ist, das nur dadurch diese Doppelseitigkeit gewinnt, daß er als Mensch in den 
Bereichen des natürlichen Lebens und als Christ in den Bereichen des göttlichen und 
geistlichen Lebens steht. Jene haben ihre eigenen, letztlich auf das Naturgesetz zurück- 
gehenden Ordnungen, die Gott selbst als der Schöpfer gegeben hat und erhält. Diese 
hingegen ruhen auf den Ordnungen und Rechten des geistlichen Lebens, die Gott der 
Erlöser gestiftet hat und erhält 5”, 

So ist es zutiefst die Spannung von Gesetz und Evangelium, die dieser doppelten 
Begegnungsweise Gottes mit der Menschheit zugrunde liegt, in Gott selbst aber ihre Ein- 
heit findet. Der eine göttliche Wille ist es, der auf doppelte Weise den Kampf gegen 
die Sünde führt. Durch das Gesetz und das ihm zugrunde liegende Naturrecht bindet er 
den natürlichen Menschen in eine Lebensordnung, die ihn hindert, der in ihm wohnen- 
den Macht der Sünde die zerstörende Herrschaft einzuräumen. Diesem Ziele dienen alle 
Ordnungen dieses Bereiches, vornehmlich der Staat. Durch das Evangelium führt Gott 
den Kampf wider die Macht der Sünde, indem er die geistliche Erneuerung des Men- 
schen bewirkt, so daß der Mensch nicht nur unter dem Zwange des Gesetzes sich von der 
Sünde fernhält, sondern auch als ein im Innersten erneuerter Mensch den Kampf wider 
die Sünde in der Welt und in sich selbst führen kann. Zu den Ordnungen des Evangeliums 
gehört die Kirche als diejenige geschichtliche Größe, durch welche Gott die Erneuerung 
des Menschen mit der Verkündung des Evangeliums fort und fort bewirkt. 

Erst auf diesem Hintergrunde wird nun auch die Spannung deutlich, die zwischen 
Kirche und Staat als den zwei verschiedenen Bereichen zugehörenden Größen besteht. 
Es ist ganz klar, daß aller staatlichen Gewalt vom Sein des Christen und von der ge- 
schichtlichen Existenz der Kirche her unaufhebbare Grenzen gesetzt sind. Für Luther 
sind dies einmal der Glaube, der ganz allein der göttlichen Gewalt untersteht und als 
solcher dem Zugriff auch der Obrigkeit entzogen ist. Man muß nicht glauben, „was der 
Kaiser glaubt“, und muß dem Staate, der sich Gewalt über den Glauben anmaßt, er- 
widern: „Es gebührt Luzifer nicht, neben Gott zu sitzen.“ °® 

Sodann setzt die Kirche der Macht des Staates eine Grenze. Sie ist Gottes Ordnung 
und hat damit ein qualitativ anderes Leben als der Staat zu versehen. Deshalb bedeutet 
jede Ausdehnung der staatlichen Gewalt auf das Leben der Kirche die Gefährdung ihrer 
Freiheit und der vom Rechte ihres geistlichen Lebens her allein zu regelnden Ordnungen. 
Drittens ist der Gehorsam gegenüber dem Staate ein für allemal durch das göttliche Gebot 
begrenzt. Wenn die Ordnungen der weltlichen Gewalt mit dem göttlichen Gebot kon- 
kurrieren oder direkt dagegen verstoßen, darf man ihnen in keiner Weise nachkommen, 


56 Vgl. dazu die Ausführungen von Helmut Gollwitzer, Die christliche Gemeinde in der poli- 
tischen Welt (1954) S.5 fl. 

57 G.Törnwall, Geistliches und weltliches Regiment bei Luther. Studien zu Luthers Weltbild 
und Gesellschaftsverständnis, in: Forsch. zur Gesch. und Lehre des Prot., R. 10, Bd. 2 (München 
1947). — J. Heckel, Im Irrgarten der Zwei-Reiche-Lehre (1947). — Gunnar Hillerdal, Gehorsam 
gegen Gott und Menschen (Göttingen 1955). — Grundlegend für diese Deutung der Zwei-Reiche- 
Lehre sind die weiteren Arbeiten von Joh. Heckel, Lex charitatis, in: Abh. d. Bayer. Akad. d. Wiss., 
phil.-hist. Kl. N.F. (1953) Heft 36. — Joh. Heckel, Stellungnahme der Kirche der Reformation. — 
Die Lutheraner, in: Widerstandsrecht und Grenzen der Staatsgewalt (vgl. oben Anm, 2), S. 32 
bis 45. — Vgl. auch die Anm. 30 genannte Arbeit. 

58 Weim. Ausg. XI, 267. 
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sondern muß nach dem Wort des Apostels Petrus handeln und Gott mehr als den Men- 
schen gehorchen ®., 

Von dieser Grundlage aus bestimmt sih Luthers Stellungnahme zu dem 
Problem der Revolution und des Widerstandes gegen die 
staatliche Gewalt. Sowenig es der weltlichen Gewalt freigegeben ist, mit dem 
weltlichen Recht die Dinge des geistigen Lebens zu regeln, sowenig ist es auf der anderen 
Seite möglich, mit dem Evangelium die Fragen und Rechte des natürlichen Lebens zu 
meistern. Luther hat das namentlich in seinen Schriften zum Bauernkriege immer wieder 
in der Weise ausgedrückt, daß es unmöglich ist, „die Welt nach dem Evangelium zu 
regieren“ ®., 

Mit diesem Verzicht unterscheidet er sich grundsätzlich von der uns schon dargestellten 
Auffassung, wie sie Thomas Müntzer und die Schwärmer vertreten haben, die infolge 
der nicht klar getroffenen Unterscheidung der beiden Bereiche in den Fehler verfallen 
sind, daß sie mit Hilfe des Evangeliums eine theokratische Ordnung in der Welt aufzu- 
richten versuchen. Luther hingegen betont, daß es eine sachliche Unmöglichkeit ist, mit 
den Ordnungen des geistlichen Lebens die Probleme des natürlichen Lebens zu bewältigen. 
Jede soziale Ordnung und die Regelung bestimmter sozialer Fragen, z.B. die gleiche 
Nutzung von Feld, Wald, Acker und Fluß durch Adel und Bauern, die Abschaffung des 
Zehnten oder die Aufhebung der Leibeigenschaft, sind keineswegs vom Evangelium her 
zu lösen, sondern müssen ein für allemal von dem natürlichen Recht und Gesetz aus bzw. 
mit Hilfe der Vernunft entschieden werden. Jeder Versuch, mit Hilfe des Evangeliums 
solche innerweltlichen Fragen zu entscheiden, bedeutet das Mißverstehen des Evange- 
liums am entscheidenden Punkt, nämlich in bezug auf sein Ziel und seine Aufgabe. Man 
sollte deshalb die Leidenschaftlichkeit verstehen können, mit der Luther im Interesse 
einer Reinerhaltung des Evangeliums jede Revolution im Namen Christi und jeden 
Versuch, eine theokratische Herrschaft aufzurichten, bekämpft hat, ja sogar mit radikalen 
und zugespitzten und deshalb so leicht Anstoß erregenden Äußerungen zu einer rücksichts- 
losen und blutigen Unterdrückung des Bauernaufstandes aufgerufen hat ®. 

Aber diese entschiedene Verwerfung jeder Art von Aufruhr, die wir hier nicht im 
einzelnen zu erörtern brauchen, da sie im allgemeinen bekannt ist, hat Luther doch 
keinesfalls gehindert, die Frage des Widerstandes gegen den Staat 
aufsneuezudurchdenken und zu dem Problem des Tyrannenmordes, das ihm 
als solches schon von der antiken Literatur her bekannt gewesen ist, Stellung zu nehmen. 
Ferner haben diese Fragen durch die politische Lage der Reformation und der eventuell 
gegebenen Erhebung der Fürsten gegen den Kaiser eine höchst aktuelle Bedeutung für 
Luther gehabt, so daß er auch von der politischen Seite her zu einem Durchdenken der 
mit ihnen gegebenen Probleme genötigt wurde. Deshalb bedarf die übliche Anschauung, 
daß Luther jeden Widerstand des Christen gegen die weltliche Gewalt, welche die Gren- 
zen ihrer Macht überschreitet, oder gegen ein tyrannisches Regiment, das legale Macht 
mißbraucht, schlechthin abgelehnt habe, einer gründlichen Revision. 

Luther unterscheidet entsprechend den beiden verschiedenen Bereichen, in denen Gott 
die Menschheit versorgt, und entsprechend den besonderen Ordnungen und Gesetzen, 
die für einen jeden dieser Bereiche gelten, auch zwei verschiedene Arten von Perver- 
tierung der Macht, so daß er auch zwei Möglichkeiten von Tyrannis kennt ®. Innerhalb 


5° Weim. Ausg. XI, 266. — Vgl. W. A. Schulze, Reformation und Widerstandsrecht, in: Ev. 
Theol. VIII (1948/1949) S. 372—378. — J. Koch-Mehrin, Gehorsam und Widerstand gegen die 
Staatsgewalt im Spiegel der Konfessionen, in: Ev. Theol. 12 (1952/1953) S. 320—340. 

60 Weim. Ausg. XVIII, 320 ff. 

61 Paul Althaus, Luthers Haltung im Bauernkrieg (Basel 1953). 

°? Zum Folgenden vgl. insbesondere Joh. Heckel, Widerstand gegen die Obrigkeit? Pflicht und 
Recht zum Widerstand bei M. Luther, in: Zeitwende 25 (1954) S. 156—968. 
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der weltlichen Ordnung, also im Staate, erhebt sich hier der weltliche Tyrann. Dieser 
kann die ihm zukommende Gewalt nicht nur zur Unterjochung der äußeren Freiheit, 
sondern auch zur Unterdrückung des Evangeliums mißbrauchen. Er greift mit seiner 
„Iyrannei“ dann in den Bereich des Evangeliums ein. In diesem Fall hat Luther ganz 
klar den Widerstand gegen den „Tyrannen“ gelehrt #. Wenn dieser sein an sich recht- 
mäßiges Amt mißbraucht und dadurch den Bestand des Evangeliums gefährdet, muß 
man das Evangelium, notfalls auch mit Gewalt, verteidigen. So hat auch Luther zu 
einem bestimmten Zeitpunkt der Reformation selbst dem aktiven Widerstand gegen den 
Kaiser, sosehr er sonst zur Leidensbereitschaft aufgerufen hat, das Wort geredet. 

Diese Gedanken hat er bereits in einer Schrift, deren Titel schon anzeigt, daß der 
Gehorsam gegen die Obrigkeit bestimmte Grenzen hat, vertreten. „Lieber Herr, ich bin 
euch schuldig, zu gehorchen mit Leib und Gut, gebietet mir nach eurer Gewalt Maß auf 
Erden, so will ich folgen. Heißt ihr mich aber Glauben und Bücher von mir tun, so will 
ich nicht gehorchen. Denn da seid ihr ein Tyrann und greifl zu hoch, gebietet, wo ihr 
weder Recht noch Macht habt.“ ® Und: Es „soll niemand ihm und den Seinen Abgötterei 
und falschen Gottesdienst lassen auflegen, sondern sich auch mit Gewalt dawider schützen, 
solange man kann“. 

Die zweite Form der Tyrannis repräsentiert für Luther der geistliche Tyrann. Im 
Unterschied zu dem weltlichen Tyrannen, der seine Herrschaft auch auf das Reich des 
Evangeliums auszudehnen trachtet, will dieser im Reich des Evangeliums nach Art welt- 
licher Herrschaft gebieten. Das ist ein Verstoß gegen Recht und Ordnung des Evangeliums. 
Wie also die eine Form der Tyrannei sich im Staate erhebt, so die andere im Raum der 
Kirche. Was letztere anbetrifft, so bezeichnet sie Luther als die geistliche Tyrannei ®°. Sie 
drückt sich darin aus, daß eine Herrschaft im Bereich des Evangeliums aufgerichtet wird, 
die mit den Mitteln weltlicher Gewalt die Belange des Glaubens zu bestimmen und sich 
zu unterwerfen trachtet. Um des Evangeliums willen ist ihr ebenfalls mit allen Mitteln 
Widerstand zu leisten. Man darf dem geistlichen Tyrannen in keiner Weise nachgeben. 
Wenn auch der Gang der Reformationsgeschichte und der persönliche Werdegang Luthers 
eine Veranschaulichung dieser Grundsätze darstellt, so darf doch nicht vergessen werden, 
daß Luther selbst in der Frühzeit der Reformation zu aktivem Widerstand gegen jene 
Form der geistlichen Tyrannei aufgerufen hat, vermengt sie doch auch wie die weltliche 
Tyrannei die beiden Bereiche miteinander. 

Von diesen beiden Formen der weltlichen und der geistlichen Tyrannei hat Luther ın 
der berühmten Zirkulardisputation vom Jahre 1539 zu dem Wort des Matthäusevange- 
liums (19, 21): „Willst du vollkommen sein, so gehe hin, verkaufe, was du hast“, noch 
eine dritte Form der Tyrannei unterschieden, worauf Ernst Heckel nachdrücklich auf- 
merksam gemacht hat ®. Es handelt sich um den sog. „Großtyrannen“ oder, um in den 
von Luther verwandten Bildern zu bleiben, um jenes „Monstrum“, das Tier aus dem 
Abgrund, das eine alles umfassende totale Herrschaft in geistlicher und weltlicher Hinsicht 
aufrichtet. In geradezu visionär geschauten Bildern beschreibt Luther im Anschluß an 
danielische und paulinische Worte die Erscheinung jenes apokalyptischen Herrschers als 
des Gegners Gottes, des Menschen der Sünde und des Sohnes der Verderbnis, der von 
dämonischer Herrschgewalt besessen ist, sich alles unterwirft und allen Arten von Waffen 
und Gegnerschaft sich zu entziehen weiß. Diesem Ungeheuer muß unter allen Umständen 
aktiver Widerstand von all und jedem, von der Gemeinschaft in Dorf und Stadt, erst 
recht aber von den einzelnen geleistet werden, mag selbst die rechtmäßig eingesetzte 


83 Weim. Ausg. XI, 267. 

#2 Weim. Ausg. XI, 267. 

85 Vgl. Joh. Heckel, Stellungnahme (op. cit. Anm. 57) S. 38. 

66 Weim. Ausg. 39, II S. 34 ff. — Vgl. Joh. Heckel ebd. S. 41 ff. 
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Gewalt diesem Ungeheuer zu Diensten sein und seine Bekämpfung verwehren. Keineswegs 
ist in diesem Falle ein Gehorsam am Platz. Selbst die Erhebung gegen „Richter“ und 
„Bauer“ ist notwendig, falls diese das Ungeheuer in Freiheit lassen oder es sogar ver- 
teidigen sollten. Dank der Wirksamkeit des Evangeliums und der Predigt der Kirche 
wissen diese Instanzen um die Natur des apokalyptischen Tieres und die widergöttliche 
Herrschaft, die es ausübt. Sie haben also gegenüber der in aller Öffentlichkeit ausgerich- 
teten Predigt des Evangeliums keine Möglichkeit der Entschuldigung. Es gibt keinen 
Vorwand, mit dem sie sich auf ihre Unwissenheit zurückziehen könnten. Deshalb kann 
Luther sogar die Folgerung wagen: „Wenn auch Richter und Bauern von den Verfolgern 
jenes Ungeheuers in dem so großen Kampfe getötet werden, so hat man ihnen doch 
keineswegs ein Unrecht angetan.“ °° 

Vielleicht hat gerade die fehlende geschichtliche Verkörperung dieses Großtyrannen, 
den Luther eine Zeitlang meinte im Papst oder im Kaiser sehen zu sollen, dazu beige- 
tragen, daß das Problem des Widerstandes gegen die unrechtmäßige Gewalt innerhalb 
des Luthertums nur noch in der Begrenzung auf den geistlichen oder weltlichen Tyrannen, 
die ja beide in dem wirklichen Fortgang der Reformationsgeschichte nach der Pazifizierung 
durch den Augsburger Religionsfrieden nicht mehr sichtbar hervorgetreten sind, gesehen 
worden ist. So wird jedenfalls die Haltung des späteren Luthertums verständlich, die einer 
bösen und unrechtmäßigen Obrigkeit gegenüber die Forderung des duldenden Gehorsams 
aufgestellt hat ®®. 

Und doch würde auch eine solche Betrachtung dem wirklichen Tatbestande nicht gerecht 
werden. Gerade innerhalb des orthodoxen Luthertums ist an wenig betrachteten Stellen 
das Problem des Widerstandes gegen die Staatsgewalt immer wieder erörtert worden, 
wofür hier nur auf Johann Gerhard verwiesen sei ®®. Aber selbst der lutherische 
Konfessionalismus des 19. Jahrhunderts hat doch bei aller Bereitschaft zum Gehorsam 
im sog. christlichen Staat es zumindest grundsätzlich geltend gemacht, daß dieser Ge- 
horsam seine Grenzen hat und daß man gegenüber der „Macht“ des Staates das „Recht“ 
geltend zu machen habe. Es ist in diesem Sinne durchaus konsequent gedacht, wenn ein 
so ausgesprochener Vertreter des lutherischen Konfessionalismus im 19. Jahrhundert 
wie Friedrich JuliusStahl einen Widerstand gegen die Staatsgewalt zugesteht, 
diesen zwar nicht als ein „Recht des Volkes“, sondern mit einem wohl größeren Rechte 
als eine „vereinzelte Tat“ und einen Akt der Notwehr, „nur kraft der Noth, nicht als 
Grundsatz“, ansieht ”°, 

Gleichwohl hat im allgemeinen die Frage des Widerstandsrechtes und der Revolution 
im Namen Christi auf lutherischer Seite geruht. Erst in der jüngsten Geschichte ist sie 
wieder brennend geworden. Es ist kein Zweifel, daß hierfür auch die lebendige geschicht- 
liche Erfahrung eine entscheidende Rolle spielt. Sie ist in den kleinen deutschen Territorien 
des 19. Jahrhunderts überhaupt nicht möglich gewesen, da diese niemals das Bild eines 


67 These 65: Quod si iudex et rustici a persecutoribus istius monstri occidentur in tanto tumul- 
tu, nihil iniuriae eis illatum est. Weim. Ausg. 39, II S. 42. 

e8 Vgl. jedoch Z. Cardanus, Die Lehre vom Widerstandsrecht des Volkes gegen die rechtmäßige 
Obrigkeit im Luthertum und im Calvinismus des 16. Jahrh. (1903). 

®° H.Lüthe, Melanchthons Anschauung vom Recht des Widerstandes gegen die Staatsgewalt, 
in: ZKG 49 (1928) S. 512—542 ff. — H. Pachali, Das Revolutionsproblem in der theologischen 
Ethik des deutschen Luthertums, in: Theol. Stud. und Kritiken (1929) S.381—420.— Joh.Gerhard, 
Loci communes, Loc. 24 (De magistratu politico) Pars prior cap. 3, sectio prior n. 81 (ed. Preuß, 
Bd. VI, p. 299 f.); ibid. Pars posterior n. 485 (p. 559 f.): An tyranno resistere eiusque jugum vi 
armata subditi excutere possint? 

70 Friedrich J. Stahl, Die Philosophie des Rechts, II. Bd.: Rechts- und Staatslehre auf der Grund- 
lage christlicher Weltanschauung. 2. Abtlg., 4. Buch: Die Staatslehre und die Prinzipien des Staats- 
rechts, 3. Aufl. (Heidelberg 1856) $ 153 (S. 555). 
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Tyrannen oder eines wirklichen Mißbrauchs legaler Macht geboten oder hervorgebracht 
haben. Selbst in der Zeit des schlimmsten Absolutismus waren die deutschen Fürsten alles 
andere als „Tyrannen“. Sie mißbrauchten auch nicht legale Gewalt, so als ob es überhaupt 
kein Recht mehr in ihren Territorien gegeben habe. Zumindest setzten ihnen doch die 
Kirche mit ihrer inneren Autorität und das von ihnen doch immer in seiner verpflichten- 
den Geltung anerkannte göttliche Gebot eine Schranke. Nein, eine geschichtliche Er- 
fahrung im Umgang mit „Tyrannen“ ist gerade dem deutschen Volk auf Jahrhunderte 
infolge seiner Geschichte erspart geblieben. 

Erst als mit der Herrschaft des Nationalsozialismus tyrannische und pervertierte 
Macht geschichtlich erfahren werden konnte und das Bild des „Großtyrannen“, der in 
moderner Weise totale Herrschaft ausübte, eine konkrete Verkörperung gefunden hatte, 
ist auf lutherischer Seite das Problem des aktiven Widerstandes des Christen gegen eine 
solche „Obrigkeit“ brennend geworden. Es bedurfte wirklih dieser konkreten 
geschichtlichen Erfahrung, um all die Fragen der Revolution, der Auf- 
sage des der Obrigkeit schuldigen Gehorsams und eines möglichen aktiven Widerstandes 
der Christen gegen die herrschende Gewalt neu zu durchdenken. 

Kein Geringerer als der lutherische Bischof Norwegens Eivind Berggrav hat mitten im 
zweiten Weltkriege nach Erfahrung der über das norwegische Volk gelegten national- 
sozialistischen Herrschaft, insbesondere der diese Herrschaft tragenden und allen christ- 
lichen Glauben bekämpfenden Weltanschauung, ausgehend von der Tradition des Luther- 
tums und insbesondere aus Luthers Schriften diese moderne Form der Tyrannis gezeichnet 
und Geistlichkeit und Gläubige der lutherischen Kirche Norwegens zum aktiven Wider- 
stand sowie zur Aufsage alles Gehorsams an diese falsche „Obrigkeit“ aufgerufen ”t, 

So ist nach einer jahrhundertelangen Ruhezeit zum erstenmal wieder das Problem 
einer Revolution im Namen Christi und eines aktiven christlichen Widerstandes als 
unbedingte Pflicht des Volkes von den Anschauungen Luthers aus entwickelt worden. 
Es ist bekannt, wie revolutionär innerhalb des Luthertums auch noch in der Nachkriegs- 
zeit Berggravs Anschauungen wirkten, die nichts anderes als eine Revision der über- 
kommenen Haltung des Luthertums gegenüber dem Staate bedeuteten, vor allem aber 
auch zu einem wirklichen neuen Durchdenken der sog. Zwei-Reiche-Lehre aufforderten. 

Auf reformierter Seite sind die Fragen eines Widerstandes gegen die Obrig- 
keit in der gleichen Weise durchdacht worden wie von Luther. Vielleicht hat die Tatsache, 
daß die Stellung der Reformierten in der Schweiz oder die Position. der Hugenotten in 
Frankreich immer umkämpft gewesen ist, dazu beigetragen, daß bei den Reformierten 
viel stärker und in größerer Nähe zur Wirklichkeit als bei den Lutheranern die Probleme 
der Beseitigung eines tyrannischen Regimentes und vom Widerstand des Christen mit 
allen ihren praktischen Konsequenzen durchdacht worden sind. Im Grunde aber hat 
man sich auch hier auf der gleichen Linie, wie sie von Luther eingeschlagen worden ist, 
gehalten, mag die Motivation der Anschauungen auch eine andere und mehr von einer 
Zusammenordnung von Staat und Kirche aus bestimmt gewesen sein. 

Schon Zwingli hat in seinen Thesen von 1523 gefordert, daß eine Obrigkeit „mit 
Gott“ abgesetzt werde, wenn sie gegen Gottes Gebot verstoße ??. Auch in dem Bekenntnis 
von 1530, seiner Fidei ratio, hält er die Möglichkeit einer Absetzung eines tyrannischen 
Regiments für gegeben, allerdings müsse Gott selbst dazu den Weg zeigen ”°. Auch 


71 Eivind Berggrav, Der Staat und der Mensch (1946); darin S. 301 ff. der berühmte Vortrag: 
„Wenn der Kutscher trunken ist ...“, ferner dessen Vortrag „Staat und Kirche in lutherischer 
Sicht“, in: Offizieller Bericht der 2. Vollversammlung des Luth. Weltbundes in Hannover 1952 
(Hannover o. J.) S. 79 ff. Hier wird prinzipiell „das Recht zum Aufruhr“ einer „ohne Gesetz und 
mit großer Willkür tyrannisch gewordenen Obrigkeit“ gegenüber proklamiert. 

72 Art. 42; vgl. E.F.K. Müller, Die Bekenntnisschriften der reformierten Kirche (1903) S. 5. 

73 Fidei ratio, art. XI: At simul credo Christianum hominem huiusmodi tyranno parere debere, 
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Zwingli betont, daß man einen Tyrannen geduldig ertragen müsse, bis Gott selbst offen- 
bare, wie man von dem ihm schuldigen Gehorsam frei werde. Aber niemals wird dies 
im verborgenen geschehen, denn Gott treibt sein Werk öffentlich, wie er z.B. Saul ver- 
worfen und David angenommen hat. Ferner betont Zwingli, daß es keine Berufung einer 
Obrigkeit auf die sog. rechtmäßige Einsetzung geben darf, wenn sie ihre Aufgabe ver- 
fehlt, eine Dienerin der „Güte“ und „Gerechtigkeit“ zu sein. Damit ist die Frage nach der 
„rechten“ Obrigkeit gestellt und jeder formalen Berufung auf das „Amt“ oder die legale 
„Einsetzung“ der Böden entzogen. 

Noch deutlicher-als Zwingli hat sih Calvin über die Erhebung gegen die Obrigkeit 
und Fragen des Widerstandsrechtes des Christen ausgesprochen ”*. Wie er Staat und Kirche 
zwar im Prinzip viel entschiedener als Luther getrennt hat, so hat er sie anderseits in 
ihrem Wirken viel stärker aufeinander bezogen und die Obrigkeit zur Wächterin über 
beide Tafeln des Gesetzes gemacht. Infolgedessen ist es ihm möglich, viel intensiver als 
Luther die Pervertierung der obrigkeitlichen Macht vor dem Verstoß gegen die eine oder 
andere Tafel des Gesetzes herzuleiten und somit die Maßstäbe genau festzulegen, mit 
deren Hilfe das Umschlagen eines an sich rechten Regimentes in ein unrechtes jederzeit 
beurteilt und überhaupt erkannt werden kann. So ist eine tyrannische Obrigkeit nicht 
allein von naturrechtlichen oder politischen Anschauungen aus als solche zu erkennen, 
sondern von ihren Verstößen gegen die eine oder andere Tafel des göttlichen Gesetzes. 
Jede tyrannische Obrigkeit verletzt mit ihrer unrechtmäßig ausgeübten Macht Recht und 
Freiheit eines Volkes, so daß sie ihm auch den Gehorsam gegen Gott und die wahre 
Verehrung Gottes unmöglich machen kann. Ihre Beseitigung wird deshalb nicht so sehr 
naturrechtlich als vielmehr von diesen biblischen Gegebenheiten her begründet, wie sie 
in den beiden Tafeln des Gesetzes vorliegen. Allerdings hat auch Calvin nicht nur ein 
allgemeines Widerstandsrecht des Christen proklamiert, vielmehr dieses dadurch be- 
grenzt, daß er es jeglichem privaten Handeln entzieht und es ausschließlich eine Sache 
der Stände oder Ephoren eines Volkes wie in der Antike, jedenfalls seiner berufenen 
Vertretungen, sein läßt ”°, 

Diese Lehren haben nun innerhalb des Calvinismus eine Fortbildung erfahren. So hat 
Theodor Beza betont, daß sich jeder Christ gegen einen tyrannischen Usurpator 
erheben und zur Wehr setzen müsse”®. Das Schottische Bekenntnis von 
1560 spricht in seinem 14. Artikel ausdrücklich davon, daß es zu den von der zweiten 
Tafel geforderten guten Werken gehören müsse, das Leben der Guten zu schützen, „die 
Tyrannei zu unterdrücken“ und die Schwachen vor der Gewalt der Gottlosen zu be- 
wahren ??. Hier eignet also dem Glauben und dem guten Werk des Christen an sich ein 
politischer Charakter, sofern er in der Befolgung des göttlichen Gebotes verpflichtet ist, 
die Guten vor den Bösen in Schutz zu nehmen, wozu insbesondere die Unterdrückung 
der Tyrannei als ein von Gott gefordertes gutes Werk gehört. Hier wird also die Wider- 


usque ad eam occasionem de qua loquitur Paulus: Si potes liber fieri, magis utere, quam tamen 
credo a solo Deo ostendi, non ab homine, id autem nihil obscure, sed tam aperte quam Saul est 
abiectus et successorem accepit David (ebd. S. 95). 

"a J. Bohatec, Calvin und das Recht (1934) S. 133 #. — Ernst Wolf, Das Problem des Wider- 
a, bei Calvin, in: Widerstandsrecht und Grenzen der Staatsgewalt (s. oben Anm. 3) 
5.45 fl. 

75 Die in Betracht kommenden Stellen aus der Institutio (IV, 20, ed. P. Barth V, p. 500 f.) sind 
auch wiedergegeben bei Ernst Wolf ebd. S. 57. 

7° Beza, Confessio fidei christianae V, 45, zitiert bei Ernst Wolf ebd. S. 57 f£. 

”” Im Art. 14: „Quae opera apud Deum habentur bona“ heißt es: „... vitae bonorum adesse, 
tyrannidem opprimere, ab infirmioribus vim improborum defendere.“ Vgl. auch Art. 24: De 
magistratu civili (C. F. K. Müller, op. cit. Anm. 72, S. 255). 
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standspflicht des Christen gegenüber einem tyrannischen Regiment in einer sehr viel 
schärferen Weise als von Luther gelehrt, ja aus dem Gebot Gottes selbst abgeleitet. 

Gerade diese Lehre aber ist auf reformierter Seite durch Karl Barth mit allem, was sie 
im Hinblick auf die moderne Problematik für das politische Verhalten des Christen ein- 
schließt, wiederaufgegriffen worden ”®. In einer Auslegung des angeführten Artikels aus 
dem Schottischen Bekenntnis hat er klar zum Ausdruck gebracht, daß mit diesem Artikel 
jene aktive Haltung des Christen gegenüber einer modernen tyrannischen Obrigkeit ge- 
fordert werde, die nun nicht mehr unter allen Umständen bereit ist, den Staat als solchen 
anzuerkennen. 

Wenn wir in diesem Zusammenhang die weitere Entwicklung des Widerstandsrechtes 
auf reformierter Seite nicht verfolgen — es wäre auch hier besonders an die Monarcho- 
machen des 17. und 18. Jahrhunderts zu denken ”® —, so deshalb, weil die Anschauungen 
Calvins und der reformatorischen Bekenntnisse, besonders in ihrer Aufnahme durch 
Karl Barth, geschichtlich wirksam geworden sind. 

Auch in seiner großen Dogmatik ist Karl Barth diesem Problem erneut nachgegan- 
gen ®°. Für ihn gibt es zweifellos die Möglichkeit einer gewaltsamen Beseitigung eines 
seine Macht pervertierenden staatlichen Regimentes bzw. eines einzelnen Staatsmannes — 
allerdings müssen zwei Voraussetzungen erfüllt sein. Es muß auf der einen Seite deutlich 
sein, daß das Gewaltregiment nicht nur ein ganzes Volk ins Verderben stürzt, sondern 
daß es auch das Recht an sich gerissen und die Ordnung des Staates als solche derart 
pervertiert habe, daß eine Behauptung der Freiheit des einzelnen schlechterdings nicht 
mehr möglich ist. Sodann muß Gottes kategorischer Befehl gerade zu dieser besonderen 
Tat vorliegen oder doch im Hören auf das Wort Gottes so erfahren worden sein, daß 
der Mensch gewiß ist, mit seiner Tat in voller Verantwortlichkeit gegenüber Gott zu 
handeln, und, obwohl mit seiner Berufung ganz auf sich selbst gestellt, doch gerade in 
seinem Alleinsein weiß, daß er von Gott nicht allein gelassen ist. Schließlich muß, wie 
Karl Barth diesen beiden Kautelen noch hinzufügt, durch die Erhebung nicht nur die 
Person des Gewaltherrschers, sondern mit ihr auch das ganze von ihr vertretene politische 
System beseitigt oder abgeschafft werden, was gerade im Hinblick auf das Phänomen des 
totalen Staates besonders wichtig ist. 

Diese Stellungnahme Karl Barths hat in allerjüngster Zeit ihr Echo in dem von 
H.Iwand und Ernst Wolf erstatteten Gutachten zum sog. Remer-Prozeß gefunden ®t. In 
Fortführung der von Karl Barth schon seit 1938 vertretenen Anschauungen haben sich 
die beiden Gutachter für die Männer des 20. Juli 1944 in der Weise eingesetzt, daß sie 
jede Bezweifelung auch der religiösen Begründung ihrer Tat, wie sie ja in diesem Prozeß 
zur Debatte stand, durch den Nachweis zu entkräften suchten, daß auch im Raume der 
evangelischen Kirchen, ja selbst auf dem Boden des Luthertums zwar nicht ein Recht des 
Widerstandes, wohl aber die Notwendigkeit desselben für die Christen zu allen Zeiten 
gelehrt worden sei. 

Damit hat auch auf evangelischer Seite die lange ruhende Diskussion eine Neubelebung 
erfahren und zu intensiven Auseinandersetzungen, die noch längst nicht abgeschlossen 
sind, geführt. Es scheint, daß es auch hier die geschichtliche Erfahrung gewesen ist, die 
den Anstoß zu einer neuen grundsätzlichen Erörterung des theologischen Problems ge- 
geben hat. Aber auch auf evangelischer Seite sind die Fragen noch längst nicht nach ihrer 


78 Karl Barth, Gotteserkenntnis und Gottesdienst nach reformatorischer Lehre (1938) S. 212 f. 

79 K. Wolzendorff, Staatsrecht und Naturrecht in der Lehre vom Widerstandsrecht des Volkes 
gegen rechtswidrige Ausübung der Staatsgewalt (Breslau 1916). 

80 Karl Barth, Die kirchliche Dogmatik III, 4 (1951) S. 513 f. 

81 Hans-Joachim Iwand, Ernst Wolf: Entwurf eines Gutachtens zur Frage des Widerstands- 
rechts nach evangelischer Lehre, in: Die im Braunschweiger Remerprozeß erstatteten moraltheo- 
logischen und historischen Gutachten etc. op. cit. Anm. 23, 5.9 ff. 
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theologischen und ethischen Begründung hin hinreichend durchdacht, so daß man hier 
schon ein abschließendes Wort sagen dürfte. 

Zu den offenen Fragen gehört zunächst die Frage nach den Kennzeichen der 
Pervertierung der Macht. Wo setzt diese eigentlich im modernen totalen Staate an? Stellt 
nicht der totale Staat von heute bereits an sich eine Staatsform dar, die man mit der 
Vereinigung von aller Macht in einer Hand früher ohne weiteres als Tyrannis abgelehnt 
haben würde? Die zweite Frage, die zu klären bleibt, liegt in dem Problem der Bevoll- 
mächtigung zu jener die Gewaltherrschaft beseitigenden Einzeltat. Kann es allein dem 
subjektiven Hören auf das Wort Gottes überlassen bleiben, zu entscheiden, was hier und 
jetzt mit den weitreichendsten Konsequenzen für ein ganzes Volk getan werden soll? Ist 
damit nicht die Gefahr eines politischen und religiösen Subjektivismus, eines politischen und 
religiösen Schwärmertums gegeben, das nun ohne die legitime kirchliche Kontrolle nicht 
mehr vor einem wirklichen Mißbrauch der Bibel in politischer Hinsicht geschützt ist? 

Wenn man von diesen Fragen einmal absieht, wie sie gerade durch die von Karl Barth 
zum Widerstandsrecht des Christen eingenommene Haltung veranlaßt werden, so dürften 
vielleicht einigegrundsätzlicheBemerkungen das Problem, das wir nach 
zwei Seiten hin durch die Geschichte verfolgt haben, verdeutlichen. 

Da ist zunächst hervorzuheben, daß die zweite Seite des Problems, die Beseitigung 
eines unrechtmäßig gewordenen, aber an sich als legitim anerkannten Regimentes, heute 
die vordringlich zu klärende Aufgabe darstellen muß. Ist es aber möglich, in diesem 
Zusammenhang überhaupt von einem Widerstandsrecht des Christen zu sprechen? 
Bedeutet nicht der Gedanke des Rechtes eine Verpflichtung zu einem Tun für alle und 
jeden in der gleichen Weise, und bietet er nicht die Sicherung, ja den Schutz eben dieses 
Tuns an? Macht es aber nicht das Besondere der hier vorliegenden Probleme aus, daß 
ein solches Recht im Fall des Widerstandes gegen pervertierte Macht überhaupt nicht 
möglich ist? Denn das bedeutet doch der Mißbrauch der an sich rechtmäßigen Macht 
durch ein solches Regiment, daß alle Kontrollorgane des Staates für die Ausübung der 
Macht nicht mehr funktionieren und daß das Recht so unter die Herrschaft der Gewalt 
geraten ist, daß es in seinem reinen Bestande nicht mehr erkennbar ist und die Rechts- 
ordnung überhaupt erst wiederhergestellt werden muß. Wenn also vom Widerstand des 
Christen auch gegen den modernen totalen Staat gesprochen wird, dann kann das doch 
nur in dem Sinne geschehen, daß zwar eine Widerstandspflicht, aber nicht ein 
allgemeines Widerstands recht proklamiert wird. 

Ferner muß bemerkt werden, daß diese Widerstandspflicht in ganz verschiedener Weise 
wahrgenommen werden kann, ja ausgeübt werden muß. Nicht alle Bürger haben in 
einem Staate die gleiche Verantwortung, und erst recht haben nicht alle die gleiche politi- 
sche Einsicht. Darum fällt denen, die an hervorgehobener Stelle im Staate stehen, die 
größere Aufgabe auf Grund einer tieferen oder ihnen allein zugänglichen Einsicht von 
der Verletzung von Recht, Freiheit und Ordnung durch eine Gewaltherrschaft oder ein 
totales System zu. Sie sind in erster Linie zu handeln berufen. Eine Sicherung für die 
von ihnen zu treffenden Entscheidungen durch eine irgendwie rechtliche Verankerung 
der etwaigen Beseitigung eines seine Macht pervertierenden Regiments muß strikt ab- 
gewiesen werden. Immer steht — und darin ist Karl Barth durchaus zuzustimmen — die 
Tat des einzelnen in letzter Verantwortung vor Gott und den Menschen da. Er muß sie 
mit allen Opfern, die sie von ihm fordern könnte, für sich allein Gott und Menschen 
gegenüber durchstehen. 

Zum Schluß dieser Erörterung aber muß noch verdeutlicht werden, inwiefern man 
von der Notwendigkeit eines Widerstandes des Christen auch im totalen Staate über- 
haupt sprechen kann, ja ihn unter Umständen fordern muß. Allem Widerstande, der von 
religiösen oder politischen Motivationen ausgeht, wohnt eine ungeheure Symbolkraft 
inne, selbst oder gerade dann, wenn er nicht zur Beseitigung des Systems führen sollte, 
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als dessen Ausdruck die von ihm bekämpfte Gewaltherrschaft erscheint. Er ist in jedem 
Fall ein Fanal für das, was Recht und Freiheit gegenüber der Verderbnis dieser beiden 
Größen unter der totalen Herrschaft ist. So ist aller Widerstand nicht nur der Protest 
des Gewissens gegen die Unterdrückung von Recht und Freiheit, sondern auch bei aller 
Erfolglosigkeit, zu der er verurteilt werden könnte, ein Anruf an die Gewissen aller, die 
Idee des Rechtes und der Freiheit nicht aufzugeben und ihrerseits für sie einzutreten. 
Vielleicht kommt gerade in dem modernen totalen Staate dieser Symbolkraft des Wider- 
standes eine besondere Bedeutung zu, um derentwillen er unter allen Umständen gewagt 
werden muß und als notwendig erscheint. 
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